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Inleìding 
"Het thema betreffende de botsing van de persoonlijkheid 
en de geschiedenis, van de persoonlijkheid en de wereld-
harmonie, is een echt Russisch thema en met bijzondere 
scherpte en diepte in het Russisch denken doorleefd. ul 
Deze woorden van Berdjaev gelden wel heel bijzonder voor 
die periode van de Russische geschiedenis, waaruit na een 
lang en chaotisch broeiingsproces uiteindelijk de grote r e -
volutie van 1917 is voortgekomen. Er is welhaast geen tijd 
geweest, waarin alles wat in Rusland idealisme had zozeer 
worstelde met de vorming van een nieuwe levenshouding en 
zocht naar een nieuw religieus beleven. 
Een belangrijke factor was hierbij, zoals steeds in de ge-
schiedenis van het Russisch geestelijk leven, de tegenstel-
ling tussen Oost en West. In Rusland ontmoetten elkaar 
twee stromen van de wereldgeschiedenis, die van het Oos-
ten en die van het Westen, en oefenden een wisselwerking op 
elkaar uit; in de Russische ziel streden steeds twee begin-
selen: een oosters en een westers . 2 Ontegenzeggelijk heeft 
de westerse geest hierbij invloed proberen uit te oefenen in 
Rusland, maar juist omdat de westerse kuituur andere, veel-
al s te rkere factoren naast zich vond en zich hier niet heeft 
kunnen doorzetten, is er in dit opzicht steeds een wankel 
evenwicht gebleven en is er een situatie ontstaan, waar-
in men het Westen beter dan elders met zichzelf kon confron-
teren. 
Met name geldt deze dualiteit voor het typisch Russische 
verschijnsel der intelligentsia.3 Zij studeerde voor een deel 
zelfs aan Europese universiteiten en werd zo, juist door haar 
ontwikkeling, meer en meer door de westerse ideeënwereld 
geïnfecteerd. 
Zo ontstond er een breuk tussen deze intelligentsia, die de 
westerse invloeden onderging en de volksmassa, die typisch 
Russisch bleef. Vanaf de door Peter de Grote begonnen her -
vormingen in westerse zin dateert in Rusland, dit dualisme, 
dat zo karakteris t iek is voor heel die merkwaardige P e t e r s -
burgse kuituur der 19e eeuw, voor het lot van Rusland en 
van het Russische volk.4 
De intelligentsia was zich bewust van haar tragisch ont-
1. B e r d j a e v , N . . Het Russisch denken in de 19e en 20e eeuw. Aspecten en pers-
pectieven, Amsterdam 1941, blz. 66. 
2. T .z . p. , blz. 5. 
3. T . z . p . , blz. 23. ; cf. : S c h e l l i n g , A. von , Russland und Europa im russischen Ge-
schichtsdenken, Bern 1948, blz. 263. 
4. B e r d j a e v , t. a.p. ,blz. 16. ; Riasanovskij, N . V . , Russia and the West m the 
teaching of the Slavophils. A study in romantic ideology, Cambridge, Massachusetts 
1952, blz. 152. e.V. 
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worteld zijn uit het volk en leed eronder.5 Ze voelde zich 
schuldig tegenover het volk. Zo werd ze - een slechts in 
Rusland bestaand verschijnsel - een idealistische klasse. 
Men wilde het volk in zijn geheel opheffen uit de ellende, 
waarin het verkeerde, en tegelijk zichzelf zuiveren in de-
ze volkskracht om zo de verbroken eenheid van volk en 
intelligentsia te herstellen. Het volk zou de intelligentsia 
redden, de intelligentsia het volk. Vanuit deze verwachtin-
gen leefde de Russische intelligentsia eschatologisch. De-
ze innerlijke onmogelijkheid om zich te verzoenen met het 
heden, het onstuimig verlangen naar betere, rechtvaardiger 
levensvormen zijn de karakteristieke trekken van de Rus-
sische intelligentsia. Hier moet men ook de oorzaak zoeken 
van de revolutionaire drang, die zo kenmerkend was voor 
haar, en die veel van haar vertegenwoordigers, waaronder 
ook Alexander Blok, ertoe bracht, de bolsjewistische octo-
berrevolutie van 1917 te aanvaarden. 
Het thema intelligentsia en volk, dat vervlochten werd met 
het thema Rusland en Europa en hoofdthema was van de in-
telligentsia zelf, is een zuiver Russisch thema, dat in het 
Westen slecht begrepen i s . 7 
Alexander Blok, aan wiens wereldbeschouwing deze stu-
die gewijd is , is een typisch vertegenwoordiger van deze in-
telligentsia. Hij is de grootste Russische dichter van het oe-
gin der 20e eeuw, met name van haar belangrijkste literaire 
stroming: het Symbolisme, en is ook nu nog een in Rus-
land veel gelezen dichter, wat onder meer blijkt uit de 
vele recente heruitgaven van zijn oeuvre en ait de talrijke 
over hem verschijnende publicaties. 
Minder nog dan andere Russische l i tera i re stromingen kan 
het Symbolisme begrepen worden zonder een ruime kennis 
van zijn religieuze en wereldbeschouweHjke achtergronden. 
Waar een oriëntatie op deze achtergronden afwezig blijft, 
komt men tot de vreemdste conclusies. Toch is aan de we-
reldbeschouwing van A. Blok, evenals aan die van de ove-
rige symbolisten, nog in geen enkele van de talrijke stu-
dies over hem voldoende aandacht besteed. Meestal beperk-
te men zich, indien men er toch iets over wilde zeggen, tot 
zijn gedichten. Het beeld van Blok's wereldbeschouwing, dat 
hieruit naar voren komt, is echter moeilijk zonder meer 
te verstaan, meestal vertekend en het beantwoord zeker 
niet aan het inzicht dat men erin krijgt, indien men zijn 
studie baseert op al het beschikbare mater iaa l . 
5. B e r d j a e v , N . . Het Russisch denken, blz. 33; cf.: S c h e l t i n e , Α. von, biz. 270. 
6. Τ . ζ . p . . blz. 26 e.V. 
7. Τ. ζ. p., blz. 5. 
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Evenminmag men veronderstellen tot het wezen van Blok's 
wereldbeschouwing te kunnen doordringen, indien men zich 
daarbij niet bezint op het eigene van het Russische denken, 
waarin Blok's ideeënwereld wortelt. Bovendien gaat men zo 
aanhee lde grondproblematiek van de Russische intelligentsia, 
de vaak dramatische strijd tussen de eigen Russische begin-
selen en de westerse invloeden, achteloos voorbij. 
Toch is dit in practisch alle over hem gepubliceerde wer-
ken gebeurd, een verwijt, dat overigens zeker niet alleen stu-
dies over A. Blok betreft8. Dit is voor ons aanleiding geweest, 
om ons in het eerste hoofdstuk, juist als pr imai re vereiste, 
op het eigene van het Russische denken van vóór de revo-
lutie grondiger te oriënteren en daarbij vooral duidelijk te 
laten zien, in hoeverre men kan spreken van essentieële 
verschillen met de westerse denkwereld. 
Daarna zal de wereldbeschouwing van A. Blok bestudeerd 
worden in haar groei en haar c r i s i s . Dit deel van onze stu-
die is gebaseerd op ontleding van het gehele oeuvre van de 
dichter, inclusief brieven en dagboeken. Wij beschikken h ier -
bij alleen maar over toevallige uitlatingen van wereldbe-
schouwelijke aard; Blok heeft zijn denkbeelden nooit tot een 
geheel uitgewerkt. 
Tenslotte hopen wij de tweevoudige opzet van deze studie 
te laten convergeren in een tweeledige conclusie, die zowel 
een overzichtelijk totaalbeeld geeft van Blok's wereldbe-
schouwing, alsook haar verwantschap met het Russisch den-
ken duidelijk laat uitkomen door toetsing aan de in het eer -
ste hoofdstuk gevonden cri teria. 
Een voorlopige bestudering van ons mater iaal deed ons 
besluiten, dat een consequent toepassen van de "genetische 
methode", die dus de ontwikkeling der inzichten op de voet 
volgt en daarbij een chronologische volgorde aanhoudt, voor 
ons doel niet gewenst i s . De opzet van deze studie is voor-
al: alle talri jke facetten van Blok's wereldbeschouwing te 
bezien in hun onderlinge samenhang en zo een duidelijk en 
overzichtelijk totaalbeeld te krijgen, wat bij het volgen van 
de genetische methode beslist moeilijker zou worden. Het 
beschikbare mater iaal dat zoals we al opmerkten uit toe-
vallige uitlatingen bestaat, bleek ook te weinig houvast te 
bieden voor deze methode en bovendien bleek, wat het belang-
rijkste i s , Blok's wereldbeschouwing na een stabilisatie 
die volgde op de jeugdcrisis, in haar geheel geen belang-
rijke wijzigingen te vertonen. Daarvoor is Blok te jong ge-
8. Dit betreft o .m. de studies van B o n n e a u S. , L'univers poétique d'A l e x a lid re 
B l o k , Parijs 1946, O r l o v , V. , A . B l o k Leningrad 1956, M o ï u l s k l j . Α. , 
A.B l o k , Parijs 194Й. Voor de genoemde studies geldt ook het bezwaar van een 
eenzijdige oriëntatie op Blok's poëzie. 
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storven. Waar echter toch vaneen gewijzigd inzicht sprake zal 
zijn, zal dit uiteraard aangegeven worden. 
Het spreekt vanzelf dat de religie, als essent ieel element 
van de wereldbeschouwing, uitvoerig te r sprake zal komen. 
Het begrip religie hebben we hierbij in de meest ruime zin 
genomen, teneinde haar zoveel mogelijk in haar totaliteit 
te bezien en ook daar tot haar recht te laten komen, waar 
bij een engere interpretatie een spreken over religie wellicht 
niet meer geoorloofd zou zijn. In dit verband zouden we kun-
nen wijzen op het onderscheid, dat men wel maakt tussen 
"waarachtige gods-dienst" of het "werkelijk christelijke" en 
de "natuurlijke religie", een "natuurlijke religieuze begaafd-
heid", die Guardini omschrijft als "jenes allgemein -
menschliche Phaenomen der Beziehung zum Göttlichen".9 
Allport wijst op de vele pogingen die ondernomen zijn om 
de religie, dit zeer complexe en enigszins pluralist ische ver-
schijnsel, te definiëren, iets wat altijd weer stuitte op de 
moeilijkheid, dat er evenveel verschillen in religieus erva-
ren zijn, als er mensen op aarde zijn.10 Zelf geeft hij als 
mogelijke definitie:11 "religie is een relatie tot datgene, wat 
als hoogste ervaren wordt in het eigen leven", of "religie 
vertegenwoordigt het verlangen naar totale harmonie", al "is 
in ieder afzonderlijk leven het religieuze gevoel bijna altijd 
méér complex en subtieler dan kan worden weergegeven . 
W. James definieert de religie ongeveer analoog12 als de 
"houding, hoe die ook is , van de mens tot wat hij voelt als 
de eers te waarheid. Religie is de totale react ie van de mens 
op het leven en hiervoor is nodig, dat men komt tot dat ty-
pische besef van de gehele kosmos als een boven ons uit-
gaande aanwezigheid, intiem of vreemd, vreseli jk of liefelijk, 
bemind of gehaat. Dit gevoel van de aanwezigheid van de 
kosmos maakt ons, naarmate het appelleert aan ons typisch 
eigen gevoel, devoot of blasphemisch, somber of juichend, 
en deze reactie van ons, onvrijwillig en onuitgesproken en 
vaak half bewust, is het meest complete van al onze antwoor-
den op de vraag: "wat is de aard van het totaal waarin wij 
leven ?" Het drukt onze gevoelens hierover op de meest be-
sliste manier uit. Waarom zouden wij dan deze reactie niet 
onze religie noemen en haar zo laten behoren tot de "general 
sphere of the religious life" ? 
9. Cf. : G u a r d i n i , R., Christliches Bewusstsein, Mönchen 1950, biz. 15, 39. Rümke, 
H.C. , Karakter en aanleg in verband met het ongeloof, Amsterdam 1943; B o n -
h o e f f e r , D. , Widerstand und Ergebung, Briefe und Aufzeichnungen aus der Haft, 
München 1952. G u a r d i n i , R., Religion und Offenbarung, I, WDrzburg 1958. 
blz. 11-15. 
10. A l l p o r t , G., The individual and his religion, New York 1952, blz. 3, 30. cf.: 
G u a r d i n i , R., Religion und Offenbarung blz. 15-20. 
11. T . z . p . , blz. 63, 64, 148. 
12. J a m e s , W., The varieties of religious experience. A study in human nature, 
New York, Londen 1917, blz. 55. 
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Dit antwoord op de vraag naar het "totaal waarin we le-
ven", dit geven van een compleet wereldbeeld heeft de re l i -
gie gemeen met de filosofie, die eveneens haar plaats heeft 
in het geheel van het levensbeschouwelijke. Martin Buber 
wijst echter duidelijk op de verschillen, die e r tussen re l i -
gie en filosofie bestaan.1 3 "Het zijnde", zegt hij, "is voor 
de mens óf par tner óf object. Deze tweeerlei verhouding 
tot het zijnde: ontmoeting en beschouwing, vormt de grond-
structuur van het menselijk wezen. Het eers te is de ik-gij 
verhouding, het tweede de ik-het verhouding. De ik-gij ver-
houding vindt haar grootste intensivering en verheldering 
in de religieuze werkelijkheid,14 de ik-het verhouding, de 
objectivering, daarentegen in de filosofie. De filosofie ziet 
haar wezen gelegen in het kennen van een object, dat ten 
opzichte van dit kennen onverschillig i s . Daarentegen ver-
staat de religie, voorzover zij ooit van kennen spreekt, 
daaronder geen verhouding van een denkend subject tot een 
neutraal denkobject, maar de refile wederkerigheid van een 
in het volle leven aanwezig contact tussen werkende existen-
tie en werkende existentie: "die religiöse Erfahrung ist 
nicht nur ein Wahrnehmen, das seine Entwicklung und Sinn-
erfüllung in einer Erkenntnis fände, sondern Begegnung 
im vollen Sinn des Wortes". 15 Inhoud van de religie is dan 
ook de zekerheid, dat de zin van het bestaan wordt ont-
sloten en i s te vinden in de telkens doorleefde concreetheid, 
terwijl bij de filosofie de abstractie zo belangrijk i s . In 
de religieuze werkelijkheid heeft de persoon zich tot die 
totaliteit aaneengesloten, uit welke ze alleen religieus kan 
leven. "In ihr kommt der ganze Mensch an eine Wirklich-
keit, durch Erkennen, Schätzen, Fühlen, Handeln und Sein".16 
In deze totaliteit is ook het denken ingesloten. In de echte 
filosofie vindt eveneens een totalisering plaats, maar geen 
aaneensluiting: veeleer overdekt en overheerst hier het den-
ken alle krachten en gebieden van de persoon". 
Religie werd dus gedefinieerd als het meest complete van 
al onze antwoorden op de vraag "wat is de aard van het 
totaal waarin wij leven?" Dit antwoord., deze beleving: in-
geschakeld te zijn in dit "totaal waarin we leven", is met 
onzichtbare betekenis geladen en wordt symbool:, "Alle Dinge 
haben Symbolcharakter", schrijft Guardini. "Die Dinge 
meinen sich selbst und zugleich mehr als sich; etwas von 
hinter ihnen oder von über ihnen her kommt durch sie her -
vor: das Heilige", als iets "Geheimnisvolles und Bestimmtes, 
13. Buber , M. , Godsverduistering. Beschouwingen over de betrekking tussen religie 
en filosofie, Utrecht 1954, blz. 57, 40, 51, 
14. Cf.: G u a r d i n i , R., Religion und Offenbarung, blz. 174, 175. 
15. T . z . p . , blz. 63, 64, 95. ' 
16. T .z .p . 
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Fremdes und doch tief Vertrautes, . . . Empfindung des 
"Anderen", Unirdischen. Es tritt am Weltsein hervor und 
kommt doch anderswoher", en verwijst zowelnaar oorsprong 
en oergrond als naar bestemming en voltooiing, "die den 
letzten Sinn des Daseins entscheidende Erfüllung, jene Er -
füllung, die wir mit dem Wort "das Heil" bezeichnen". 17 
Rudolf Otto, naar wiens definities Guardini en ook Jung ver-
wijzen18 , noemt dit Heilige: een universeel en daardoor 
nog naamloos oergegeven van irrationele aard, dat ons di-
rect en intuïtief aanspreekt. Wie dit heilige of numineuze 
ervaart , ervaart het mysterie in en achter alle dingen. Dit 
heilige is op de eers te plaats eigenschap van de kosmos, 
grond der dingen, macht van het al, geweld der schepping, 
aldatgene buiten ons, wat ons aanspreekt, ontroert , overwel-
digt en vervult met gloed en bezieling. Op de tweede plaats 
is het heilige echter: wat ons in de omgang met ding en 
mens nodigt tot het geloof in een persoonlijk God.19 Het is 
de godservaring, die ook Haberlin20 noemt: "jede Erfahrung 
des Geheimnisses (geheime Grund der Existenz, des Schick-
sals , Bestimmung) ist Gotteserfahrung . . . 
Tenslotte nog iets over het verband dat er bestaat tus-
sen religie en dichterschap of kunst in het algemeen; het 
feit, dat de door ons beschouwde persoon dichter i s , brengt 
ons vanzelf tot dit verband, waarop ook Otto wijst.21 De 
dichter, in voortdurende bevestiging van de mysteriositeit 
van het leven en in voortdurend verzet tegen elk rationalis-
me, is in de volksopvatting "des Gottes voll"; dit verklaart 
ook de nauwe binding die er bestaat tussen kunst en religie 
bij "primitieve volkeren". Het onbewuste in het dichter-
lijk scheppen vormt de brug naar het religieuze; de religi-
euze geladenheid van het "onbewuste" is door Jung duidelijk 
naar voren gebracht.22 
Hier bestaat echter ook gevaar voor verwarring, voor 
het verliezen van een onderscheid tussen de poëtische in-
tuïtie en de mystieke, bovennatuurlijke intuitie, vooral 
wanneer men het gevaarlijke begrip mystiek" gaat han-
17. RUmke, H.C. , Karakter en aanleg in verband met het ongeloof, blz. 27. cf.: 
G u a r d i n i , R., Religion und Offenbarung blz. 22, 31, 71. 
18. Jung , C G . , Psychologie und Religion, ZUnch, Leipzig 1942, blz. 12. 
19. O t t o , R., Das Heilige. Ueber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und 
sein Verhältnis zum Rationalen, München 1947, passim; Cf.: RUmke, H.C. , 
Karakter en aanleg, blz. IS. 
20. H ä b e r l i n , P., Das Wunderbare, Zwölf Betrachtungen Ober die Religion. Zürich 
1930, blz. 59. Eenzelfde symbool -karakter heeft het begrip chiffre bij K. Jaspers . 
21. O t t o , R., Das Heilige, blz. 80. 
22. B e h a g e l , O., Bewusstes und Unbewusstes im dichterischen Schaffen, Leipzig 
1907, blz. 4. Cf.: Jung, C G . , Psychologie und Dichtung, in: Philosophie der 
Litteraturwissenschaft, Berlijn 1930; В uy tend ijk , F.J.J. , De psychologie van 
de roman. Studies over D o s t o j e w s k i ] . Utrecht-Antwerpen 1962, blz. 88. 
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teren bij het verklaren van de dichterlijke ervaring. "The 
mystical union, the union of which mystical experience is 
the intuition, is at a still greater psychological depth. It 
is indeed the ultimate depth where the very being of the 
human spiri t is grounded in God", terwijl dichters, men-
sen van een meer dan gewone rijkdom van ervaren, het 
subject zijn geworden van een, weliswaar eveneens religieu-
ze, mystieke ervaring van lagere orde, van een "natuurmys-
tiek". "Dichters zijn dikwijls natuurmystici, maar zelden 
bovennatuurlijke mystici".23 
23. Wat k i n , E.I . , Poets and mystics. London 1953, biz. 12. e. v. 
I. DE RUSSISCHE WERELDBESCHOUWING 
1. I n l e i d i n g . 
Aan het begin van deze studie werd al opgemerkt, dat men 
de tegenstrijdigheden, de gecompliceerdheid van de Russische 
ziel in verband kan brengen met het feit, dat in Rusland 
twee stromen van de wereldgeschiedenis, die van het Oosten 
en die van het Westen, elkaar ontmoeten, dat e r een wis-
selwerking tussen beide plaats vindt en dat e r daarom in de 
Russische ziel, zeker in de ziel van de ontwikkelde rus, 
steeds twee beginselen strijden: een oosters en een westers . 
Th. Masaryk heeft aan deze verhouding Rusland - Europa een 
lijvig tweedelig werk gewijd: Zur russischen Geschichts-
und Religionsphilosophie, waarin hij het gehele verloop 
schetst van het contact van Rusland met de westerse kui-
tuur. Karakteristiek zijn in dit werk en in andere soortge-
lijke verhandelingen de typeringen die men als westers 
schri jver van de Russische mens geeft, waarbij door het 
toepassen van bij ons gegroeide begrippen het integrale van 
deze mens, dat algemeen wordt onderstreept, geweld wordt 
aangedaan. Zo spreekt Masaryk over het "Russisch objecti-
visme", namelijk met betrekking tot kentheoretische pro-
blemen, terwijl Nötzel juist het "Russisch subjectivisme" 
karakterist iek noemt1 . Anderen spreken over een "ma-
gische" opvatting van het christendom, zoals Haase 2. 
Dezelfde schrijver meent elders, dat de Russische vroomheid 
vooral "berust op het gevoel". Weer anderen spreken van 
"gnosis", wanneer ze hetzelfde bedoelen3 , maar welk 
begrip nogal ongelukkig gekozen is omdat een van de hoofd-
kenmerken om de gnosis van de mysteriegodsdiensten te 
onderscheiden het "anti-kosmisme" i s 4 , terwijl het ver -
bonden zijn met de kosmos en het s terk trekken van de 
kosmos in het religieuze juist kenmerken van de Russische 
geest zijn, waarop onder meer Berdjaev duidelijk wijst. 
Masaryk spreekt verder over "wondergeloof", "tover-
geloof", over "materialistische symboliek" en "material is-
1. N ö t z e l , K . , Die Grundlagen des geistigen Russlands, Versuch einer Psychologie 
des Russischen Geisteslebens, Jena 1917, passim, M a s a r y k , T h . G. , Russland und 
Europa. Zur russischen Geschichts- und Rehgionsphilosophie. Soziologische Skizzen. 
2 din. , Jena 1913, passim. 
2. H a a s e , F . , Volksglaube und Brauchtum der Ostslawen, Breslau i939, blz.246. 
3. W u n d e r l e , G . , Das geistige Antlitz der Ostkirche, WUrzburg 1949, passim. 
4. C o r n e l l s , O . P . , E. M.J. M. , Mogelijkheden en moeilijkheden bij het definiëren 
van de ^nosis, Nijmegen, Utrecht 1959, blz. 15 e.V. 
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tische mystiek"5 , waarmee hij kennelijk hetzelfde bedoelt 
als Nötzel met "panpsychisme"6 , zoals men ook wel over 
de "primitief-animistische" of "subliem-theopanistische", 
"kosmisch-mystieke" instelling van het Oosten spreekt 7 . 
Men ziet: over de Russische wereldbeschouwing is in Europa 
veel geschreven, evenveel als over invloeden die dit Russische 
denken van westerse filosofische stromingen zou hebben 
ondergaan. Westerse bronnen voor Russische ideologieën 
zijn ad nauseam beschreven. Veel minder bestudeerd dan 
het feit van het overnemen van westerse systemen in Rus-
sische ideologieën is de richting, waarin het Russische 
denken zijn keuze uit westerse geestesproducten gedaan heeft. 
Wat men meende te moeten opmerken over de factoren die 
deze keuze uit het westers ideeëngoed bepaald hebben, 
kwam niet uit boven simpele algemeenheden. De Rus-
sische filosofie kiest namelijk wel elementen uit de sys te-
men van het Westen, gebruikt ze echter alleen als spring-
plank en steunpunt voor haar eigen zoeken8, en kiest daar-
bij steeds juist die systemen uit, die het best ovei eenko-
men met haar eigen grondgedachten. Zo toont zich het spe-
cifieke van de Russische denkwijze bijvoorbeeld negatief in 
een zich volledig afgestoten voelen door de filosofie van Kant 
met zijn toegespitst bewustzijnsidealisme; de interesse van 
de Russische denkers voor de logische en kentheoretische pro-
blemen van het Westen was ger ing 9 . De filosofie van Schel-
ling, die de wereld als levend organisme ziet waarin het 
Goddelijke werkt en wiens beste gedachten men al meende 
te kennen uit de werken der Heilige Vaders ω, kwam daar­
entegen m e e r met de Russische instelling overeen. Zijn in­
vloed was dan ook aanzienlijk. Nogmaals: juist uit de keu­
ze die Rusland uit het westers ideeëngoed doet en vooral 
uit zijn oordeel over het totaal der westerse ideologieën 
kan men iets vernemen over het karakterist ieke van de Rus-
sische instelling. 
2. De c r i s i s v a n h e t W e s t e n . 
Voor de Russische intelligentsia betekende het besef van 
5. M a s a r y k , T h . G . , Russland und Europa, II, 447. 
6. N ö t z e l , ) . , Die Grundlagen des geistigen Russlands, biz. 23. 
7. O h m , O . S . B . , T h . , Asiens KntiK am Abendländischen Christentum, München 
1948, blz. 149. 
8. Z e n k o v s k i j , V . V . , Istoria russkoj filosofi!, Panjs 1948-1950, I, blz.278. 
9. B u b n o f f , N . v o n , Russische Religionsphilosophen. Dokumente, Heidelberg 
1956, blz. 9. 
10. S c h D l t z e , B. , Russische Denker. Ihre Stellung zu Christus, Kirche und Papst-
tum, Wenen 1950, blz. 78. 
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de moeilijke situatie waarin ze geplaatst was ook en zelfs 
vooral een bezinning op de waarden van de westerse kui-
tuur, die haar van het volk had vervreemd. Het betekende 
een groeiend besef van de eigen geestelijke rijkdom. Men 
ging de manier, waarop het Westen dacht en leven en we-
reld ervaarde, vergelijken met de wereldervaring van de 
Russische mens, van zichzelf en vooral van het volk. Zo 
danken we juist aan de intelligentsia, die het s terkst van 
buitenaf bettivloed i s , de duidelijkste afbakening van de "Rus-
sische wereldbeschouwing", hetzij in wetenschappelijke ver-
handelingen, hetzij in de uitbeeldingen van een buitengewoon 
rijke l i teratuur. Zij was het, die de bezwaren tegen de 
westerse kuituur duidelijk wist te formuleren. 
Juist deze aanpak; een oriëntatie op de scheidingsvlakken 
tussen Russisch en westers wereldervaren, lijkt ons de 
meeste kans te bieden om later Alexander Blok als typisch 
vertegenwoordiger van de Russische intelligentsia te be-
grijpen in zijn approbatie van het "waarachtig Russische" 
en zijn negatie van het westerse. 
Wat het Russisch denken het Westen in het algemeen ver-
wijt is een verrei^iande desintegratie. Het acht de westerse 
mens een gedesintegreerde mens in een gedesintegreerde 
wereld en het zijn drie hoofdbezwaren, die daarbij steeds 
weer naar voren komen. Allereerst meent men, dat het 
Westen te rationalistisch i s . Het louter verstandelijke, ab-
stracte denken zou er een te grote plaats innemen. 
Daarnaast staat het verwijt van individualisme, van een 
verregaand gebrek aan besef, dat de mensheid vóór alles 
een eenheid i s . 
Tenslotte beschuldigt men de Europese mens ervan dat 
hij, ook al door zijn rationalisme, teveel in zichzelf en in 
zijn eigen gedachten opgesloten is geraakt. De mens zou 
zich aldus geïsoleerd hebben van de buitenwereld, van de 
levende werkelijkheid, waarbij ook de religie werd gere-
duceerd tot slechts persoonlijk gevoel, tot een zaak van het 
"innerlijk", waardoor de westerse mens van het wezenlijk 
religieuze vervreemdde. 
Alvorens deze Russische karakterisering van het Westen 
nader te bezien, zij opgemerkt, dat vrijwel dezelfde type-
ring van de westerse kuituur, gevat in dezelfde cr i ter ia: 
rationalisme, individualisme en "verinnerlijking", meer dan 
een eeuw la ter gegeven wordt door veel hedendaagse kul-
tuurpsychologen, die eveneens naast de positieve' kanten van 
de ontwikkeling in de westerse kuituur: bewustwording, uit-
dieping en vrijmaking, negatieve kanten menen te moeten 
constateren. Het feit van deze verwantschap tussen Russisch 
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denken en (westerse) kultuurpsychologie - waardoor deze 
studie toch wel aan actualiteit wint - lijkt ons te belangrijk 
om e r niet een ogenblik bij stil te staan, te meer daar dit 
ter verduidelijking van het geheel en ter nadere precisering 
van de genoemde drie karaktertrekken zeker zal bijdragen. 
"Die Einheit bildende Kraft war bis zum Beginn der Neu-
zeit das Religiöse", schrijft Guardini. "In ihm integrierte 
sich letztlich die Mannigfaltigkeit des Dase ins" 1 1 . Dan be-
gint e r echter een duidelijke verandering op te treden. Guar-
dini spreekt over de "neuzeitliche Auffassung . . . wonach 
das Dasein in lauter autonome Wert- und Aktbereiche ze r -
fällt, welche dann durch eine irgendwie geartete ideelle oder 
pragmatische Konstruktion zu einer fragwürdigen Einheit 
zusammengefasst werden. Sie hat das Bild von der Welt, 
von der Persönlichkeit und von der Kultur zum Zerfall ge-
bracht" . . . hoewel in werkelijkheid toch "das Ganze des Da-
seins eine Echte Einheit i s t " 1 2 . "Eine physisch-rationale 
Wirklichke its Schicht löst sich heraus und wird als das Gan-
ze, auf jeden Fall als das Ernsthaft-Eigentliche der Welt-
wirklichkeit angesehen"1 3 . Steeds abstracter beginselen 
moeten de wereld verklaren. Het is de wijsbegeerte van 
het verstandelijk toeschouwen, van het objectiveren 14, dat 
bedreven wordt in een "flight from tenderness". Door deze 
rationalistische aanpak is de mens gersoleerd geraakt van 
onbewuste bronnen; het vermogen tot participatie, tot sym-
bolisch en mythisch denken, ging verloren, zodat de wereld 
steeds m e e r ontzield werd. Door deze "Entmythologisierung" 
en "ont-zieling" heeft men "zijn ziel niet meer buiten" en 
daarmee heeft men dat, wat kenmerkend moet zijn voor alle 
waarneming, verloren: wat men ervaar t wordt niet meer ge-
zien als kwaliteit van de wereld maar als eigen verzinsel , 
als iets dat slechts leeft in een steeds essentiëler schijnend 
"innerlijk", dat zo meer en meer van de buitenwereld ge-
ïsoleerd r a a k t 1 5 . " Inde r Neuzeit", meent Guardini, "neige 
das religiöse Verhältnis dazu, sich von den Dingen abzu-
lösen und sich im Innenraum der Seele, an blossen Gedan-
ken, Gefühlserlebnissen, ethischen und personellen Erfah-
rungen zu entwicklen". Zo ontstaat er een problematische 
religiositeit , "die sich aus den Bereichen des Kulturlebens 
immer mehr zurückzieht, die Weltgehalte aus sich hinaus-
11. G u a r d i n i , R. , Religion und Offenbarung, blz.223. 
12. T . z . p . , blz. 150-151. 
13. T . z . p . , blz.33-34. 
14. M a r c e l , G. .Être et avoir, Parijs 1935, blz. 25. 
15. F o r t m a n n , H . M . M . , Wat is er met de mens gebeurd? Utrecht 1959, blz. 3; 
24 e.V. 
-22-
ver l ier t , innerlicher, damit aber auch ä r m e r und wirkungs-
loser wird", zodat "der religiöse Akt neben dem Leben her-
lauft, es vielleicht sogar hindert, bis am Ende die Ableh-
nung des Religiösen, der Atheismus, als Befreiung empfun-
den wi rd" 1 6 . 
Bij Kant bereikte dit proces wel haar hoogtepunt. Er ont-
staat een kloof tussen ik en niet-ik, tussen mens en kos-
mos, tussen mens en gemeenschap. De moderne westerling 
heeft daardoor ook de moederbodem van de collectiviteit t e -
veel verloren. Door verinnerlijking en objectiverend ratio-
nalisme, die beide een ik-bevestiging betekenen, vervalt de 
mensheid steeds meer tot individualisme. Vooral sinds de 
Renaissance, maar eigenlijk al sinds Aristoteles is én het 
onbewuste én de collectiviteit teveel verwaar loosd 1 7 . Al met 
al is de juiste verhouding der verschillende zielekrachten 
verschoven, en die act, waaruit de mens het diepst leeft, 
namelijk het levende zien, het concrete ontmoeten, de in-
nerlijke "Vergewissung", is tamelijk verkommerd. Ons be-
staan is geworden tot een "drastically desacralised exis-
t e n c e " ^ . 
Ook de christen heeft het, aldus Guardini, te zeer aan 
moed ontbroken, om de mens in dat besef van het Mysterie 
te plaatsen, waarin hij thuis hoort. Zijn antwoord op de 
vraagd naar het wezen van de mens was het algemene ant-
woord1 9 , in rationalistische zin geformuleerd. De christen 
heeft de levende God uit de openbaring laten worden tot het 
absolute wezen der metaphysica. Het myster ie , in wezen 
metaproblematisch, heeft men verlaagd tot probleem 2 0 . In 
een verhandeling over de betekenis van de zintuigen voor 
het religieuze ervaren wijst Guardini in dit verband ook op 
het feit, dat het voor ons zo moeilijk is geworden de l i -
turgie te begrijpen, juist door onze overwaardering van het 
abstracte en rationele; ook hier worden zintuigelijke erva-
ring en denkwereld uit elkaar gerukt. "We existeren niet 
meer in beelden, maar in begrippen"2 1 . 
Ook heeft het Christendom door een tè eenzijdig benadruk-
ken van de "innerlijke gezindheid" -die op zich wel dege-
lijk ook waarde heeft, inzoverre ze namelijk een verdie-
ping van het religieuze bewustzijn kan betekenen- bijgedra-
16. G u a r d i n i , R. , Religion und Offenbarung, biz.35; 37-38, 221. 
17. F o r t m a n n , H . M . M . , t . a .p . , blz.24, 26, 30. 
18. E l i a d e , M . , Birth and rebirth. The religious meanings of initiation inhuman 
culture, Chicago 1958, biz. 134. 
19. G u a r d i n i , R., Welt und Person. Versuche zur christlichen Lehre vom Menschen, 
WDrzburg 1950, blz.9. 
20. M a r c e l , G . , t . a . p . , blz. 170. 
21. G u a r d i n i , R. , Die Sinne und die religiöse Erkenntnis, blz.63. 
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gen tot het genoemde proces van verinnerlijking en isola-
tie, waarbij de religie werd gereduceerd tot gevoel. Deze 
innerlijke gevoelstheologie bereikt bij Schleiermacher haar 
hoogtepunt2 2 . Men is zich vervolgens gaan afvragen, in 
hoeverre de religieuze ervaring projectie, dus mensenwerk 
is en voortkomt uit het eigen geïsoleerde innerlijk, zodat 
zelfs z i j , die het gevaar van het rationalisme hebben onder-
kend, deze "projecties" toch hardnekkig bestrijden, afwij-
zen en negeren, uitsluitend uit angst voor een voorbarige 
fixatie in ie ts , dat het einddoel niet i s . 
Zo zijn we steeds meer vervreemd van die aspecten van 
het rel igieuze, die we in de inleiding noemden: we zien de 
stoffelijke dingen niet meer als representanten van een ho-
gere , geestelijke werkelijkheid; we ervaren het numineuze 
niet m e e r in de wereld. De religie zelf, in de middeleeuwen 
nog levend 2 3 , is ons vreemd geworden; we kunnen haar nog 
maar moeilijk inpassen in ons wereldbeeld, met alle ge-
volgen van dien: "die Wurzeln des Schaffens werden locker; 
der Stand verl iest an Festigkeit; Innerlichkeit und Tiefe 
schwinden; eine ganze Dimension geht verloren", waardoor 
" immer deutlicher Gefühlen des Ungnügens, der Leere , der 
Sinnlosigkeit zu Bewusstsein kommen" 2 4 . 
Bezien we nu iets uitvoeriger de bewoordingen, waarin 
het Russisch denken zijn kritiek op de drie genoemde eigen-
schappen: rationalisme, individualisme en verinnerlijking, 
die de hedendaagse westerse kuituur zouden kenmerken, 
ontvouwt. 
Een scherp onderscheid wordt door Russische denkers steeds 
gemaakt tussen de Russische filosofie en de westerse filo-
sofieën, welke laatste steeds "rationalistisch" genoemd wor-
den25 . 
De ee rs te Rus, die kritiek levert op de westerse kui-
tuur en denkwijze en zelfs spreekt over de "ondergang van 
het Westen" is Odoevskij. Door het westers rationalisme 
(rassudoCnost1) ziet hij een kracht verloren gegaan, die in 
de kunst soms nog wel tot uiting komt, maar die vroeger 
iedereen had 2 6 . Wat de wetenschap nu leer t , wisten de 
mensen vroeger al door deze "occulte kennis": de ontdek-
kingen van de alchemisten waren groter en belangrijker dan 
22. Be rgue r , G. , Traité de psychologie de la religion, Lausanne 1946, biz. 98; cf.: 
Berg, J .H. van den —, Psychologie en geloof, Ntjkerk 1958, biz. 18 e.v. 
23. Cf.: Lacroix , J . , Le sens de l'Athéisme moderne, Tournai, Parijs 1958 (Ca-
hiers de l'actualité religieuse, 8): "le monde médiéval était transparent. C'était 
une ouverture sur Dieu (blz.26). 
24. G u a r d i n i , R . , Religion und Offenbarung, biz.222. 
25. Z e n k o v s k i j . . . . t .a .p . , 11, 416. 
26. T .z .p . , I, blz.lSl. 
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die van alle "wetenschappelijke" chemici, dank zij hun "in­
stinctieve benadering"2T . De grote woordvoerder der sla-
vofielen, Kireevskij, schrijft, dat "men wel moet toegeven 
dat de filosofie van Aristoteles, waarop het westers denken 
teruggaat, op de geestelijke kuituur van de mensheid een 
werkelijk treurige invloed heeft uitgeoefend. Het systeem 
van Aristoteles heeft de samenhang der geestelijke krach­
ten verscheurd, alle innerlijke overtuigingen van de bodem 
van het ethische en aestetische losgemaakt en ze overge­
plant naar het gebied van het abstracte verstand. De werk­
tuigen, die de waarheids ervaring moesten dienen, werden 
gereduceerd tot de logische werkzaamheid van het verstand, 
terwijl toch het abstract-logische denken nooit als enig or­
gaan van de waarheidservaring kan gelden" . Ten aanzien 
van het Westen spreekt men van een "eeuwenlange koude 
analyse, die alle grondslagen vernietigde, waarop de Euro­
pese kuituur stond vanaf het begin van haar bestaan; haar 
eigen oerwortels werden haar vreemd en dit analyseren, 
dit gedesintegreerde werken van het verstand, dat buiten zich­
zelf en de persoonlijke ervaring niets accepteerde, deze "lo­
gische activiteit met zijn abstracte sy l log i smen" 2 9 was 
afgesneden van alle overige bronnen van menselijk kennen. 
Zo is het rationalisme de ziekte van het Westen geworden, 
met als gevolg een onvermijdelijke desintegratie (raspad) 
van de eenheid die de mens behoort te z i j n " 3 0 , en een 
"scheiding van lichaam en geest" зі. Zogingen ook filosofische 
begrippen steeds m e e r de religieuze voorstellingen vervan­
gen. Religie en verstand raakten gescheiden. Op een 
periode van religieuze twijfel volgde fanatieke irrel igiosi-
teit en tenslotte kwam het menselijk verstand tot een soort 
indifferent, verstandelijk ongeloof, of, wat even erg is, tot 
een "atheistisch geloof" 3 2 . 
Door het rationalisme verloor het leven zelf zijn werkelijke 
zin. "De mensheid is krankzinnig geworden door de idee 
van het verstandelijk begrijpen", zegt Sestov. "Het rationa­
l isme kan echter niet het gevoel onderdrukken, dat de laatste 
27. T.z.p., I, blz. 150. C . J u n g zegt van de middeleeuwse alchemie tietzelfde. 
Cf.: C . J u n g , Psychologie und Alchemie, Zürich 1944. 
28. K i r e e v s k i j , I . , Russland und Europa, Stuttgart 1948, blz.3 e.V. Cf.: 
K i r e e v s k i j , I . , Ueber die Notwendigkeit und Möglichkeit einer neuen Grund-
legung der Philosophie, m: "Russische Religionsfilosofen. Uitgegeven door N.Bub-
noff, Heidelberg 1956, blz. 40. 
29. K i r e e v s k i j , I . , Russland und Europa, blz.9. 
30. Cf.: Z e n k o v s k i j , V . V . , t . a .p . , I, blz.232. 
31. Dan i l e v s k i j , N . I . , Russland und Europa, Eine Untersuchung Dber die kultu-
rellen und polnischen Beziehungen der slawischen zur germanischen Welt. Übersetzt 
und eingeleitet von Karl Nötzel, Stuttgart, Berlijn 1920, blz. 154. 
32. K i r e e v s k i j , I . , UeberdieNotwendigken, blz.51; Cf.: D a n i l e v sk i j , N . I . , 
t .a .p. , blz. 155. 
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waarheid aan gene zijde van het verstand ligt, buiten de 
kring van abstracte dialectische processen. Het verstand 
geeft ons slechts zielloze en vóór alles onverschillige waar-
heden, terwijl de werkelijkheid een mysterie i s " 3 3 . Hij 
ziet in het plukken van de boom der kennis in het paradijs 
een symbool van de oorsprong van deze foutieve vers tan-
delijke instelling en zo van alle kwaad en gespletenheid. "De 
grootste zonde, die de gehele menselijke natuur ontwrichtte 
met alle gevolgen van dien: het uitgedreven worden uit het 
paradijs , een zwaar leven vol lijden, ziekte en dood, die 
grootste zonde is het zich verlaten op zijn verstand, het 
plukken van de boom der kennis geweest. De boom der ken-
nis is de boom des doods". Het is de boom, waarvan wel 
is waar heel de mensheid steeds weer blijkt te willen pluk-
ken, maa r waarvan toch vooral, naar men meent, het Wes-
ten rijkelijk de vruchten tot zich genomen heeft3 4 . De ka-
tegorieën waarover de westerse gnoseologie reflecteert heb-
ben duidelijk de zonde als oorsprong, schrijft Zenkovskij 3S. 
Daarom blijft men eisen, dat de filosofie in de zin van het 
abstracte , uitsluitend theoretische kennen tot het verleden 
moet gaan behoren. 
Betreft het hier aangehaalde a l le reers t het westers denken 
in het algemeen, ook de westerse Kerk, Katholiek of P r o -
testant, wordt door de Russische denkers gezien als s terk 
door het rationalisme aangetast. Men spreekt over de "ver-
standelijk berekenende, koud-rationalistische theologie van 
het Katholicisme3 6 , waar men alleen maar gelooft in 
het sceptische en cynische verstand"3 , 7 . L. Karsavin ziet 
ook sporen van een verwijt van rationalisme aan het adres 
van het Katholicisme in de werken van Dostoevskij. 
Met name de "legende van de groot-inquisiteur" meent hij 
in deze zin te moeten interpreteren 38. 
Men ziet in dit "theologisch rat ional isme" een overwinning 
van de Helleense geest op de openbaring, terwijl toch het 
geloof geen metamorphose kan en mag ondergaan tot kennis. 
"Binnen het kader van het loutere verstand kan men wel we-
tenschap bedrijven, maar nooit God vinden" 39. 
33. S e s t o v , L . , Apofeoz bespoïvemosti, St.Petersburg 1905, blz. 108 e.v. Cf.: 
Z e n k o v s k i j , V . V . , t .a .p . ,11, blz.325, cf.: K i r e e v s k i j , I . , Russland 
und Europa, blz. 10. 
34. S e s t o v , L. , Auf Hiobs Wage. In: Russische Rehgionsfilosofen, blz.449. 
35. Cf.: Z e n k o v s k i j . V . V . , t . a .p . , II, b lz .S l l . 
36. K a r s a v i n , L . , Dostoevskij i Katoliíestvo, In: Dostoevskij. Material)». Pod 
redakciej Dolinma, Petersburg 1922, blz.50 e .v . 
37. T . z . p . , blz.46. 
38. S e s t o v , L . , Ath&nes et Jérusalem. Parijs 1938. blz.35. 359. cf.:--- Kierke-
gaard et la filosofie existentielle, Parijs 1936, blz. 15. 
39. Geciteerd uit: Z e n k o v s k i j , V . V . , t . a . p . , I, blz.201. 
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De slavofiel Chomjakov stelt zonder meer het westers Chris-
tendom gelijk met "heel het systeem van het rat ionalisme"4 0 
en hij spreekt over het "principe van het rationalisme, in 
de Romeinse Kerk latent, in het Protestantisme duidelijk naar 
voren tredend"41. Danüevskij zegt van het westers Chris-
tendom hetzelfde4 2 . 
Ook Kireevskij ziet de "westerse Kerk in het rationalisme 
terechtkomen, in de zegepraal van het vers tand". Al in 
de katholieke scholastiek meent hij hetzelfde rationalisme 
te zien als in het Europese denken van de moderne ti jd4 3 . 
Sestov, die bijzonder voortbouwt op het onderscheid tussen 
Plato, op wien de kerkelijke filosofische tradit ie van het 
Oosten teruggaat, en Aristoteles, bij wiens l ee r het wes-
ters Christendom vooral aansluiting heeft gezocht, noemt 
alle filosofen godloos en maakt hierbij alleen voor Plato 
een uitzondering: "wie Plato zegt, is veroordeeld tot een 
voor de moderne mens volkomen onaanvaardbare mytholo-
gie" 44. 
We zouden de Russische instelling tegenover het rationalisme, 
dat men als de grondhouding van heel het westers denken 
ziet, kunnen samenvatten met deze woorden: "de Russen 
betwijfelen het, of het mysterie van het leven, de authen-
tieke realiteit , kan worden uitgedrukt in woorden. De ge-
sproken gedachte is een leugen" 45. 
Ruslands kritiek op het westers rationalisme stemt overeen 
met het verwijt van Azië, dat het Westen geen eerbiedig 
blijven staan voor het Heilige kent. Ook in het Hindoeisme 
heet het met betrekking tot God: "zwijgen is be te r dan spre-
ken" en de Tao te King van Lao Tse leer t : "wie het god-
delijke kent maakt geen woorden; wie woorden maakt kent 
het niet". 
Wat de Aziaten tegenstaat is de waarde, die bij ons aan 
het denken gehecht wordt. In Azië pleegt men in de Europe-
se kuituur een overschatting te zien van het denken, het 
begrijpen en het verstandelijke. Dit denken en onderzoeken 
neemt, menen zij , ook in het Europese Christendom een te 
grote plaats in. Het Europese Christendom is hen te "ratio-
40. Cf.: M ü l l e r , L . , Russischer Oeist und evangelisches Christentum. Die Kritik 
des Protestantismus m der russischen religiösen Philosophie und Dichtung im 19. 
und 20. Jahrhundert, Witten 1951, blz. 49. 
41. D a n i l e v s k i j , N . I . , Russland und Europa, blz. 154 e .v . 
42. K i r e e v s k i j , I . , Russland und Europa, blz.23; cf.: B e r d j a e v , Ν . , Het 
Russisch denken ш de 19e en 20e eeuw, blz.42 e.v. 
43. S e s t o v , L. , Potestas clavium. In: Russische Religionsfüosofen, blz.373. 
44. B e r d j a e v , N . . L'Orient et l'Occident, PanjS 1930, blz. 12. cf.: J a m e s , W . ; 
The varieties of religious experience, blz.456: "Philosophy lives in words, but 
truth and fact well up into our lives in ways, that exceed verbal formulation '^ 
45. O h m , T h . , Asiens Kritiek am Abendländischen Christentum, blz. 69-72, 92. 
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naal". Ook het Aziatische Oosten spreekt over het "la-
tijnse rationalisme, waarmee men vorst naar de waar-
heid en de geloofsinhoud probeert te verklaren en te door-
dringen". De ratio, meent het Oosten, voert in de wereld 
der religieuze waarheid noodzakelijk op dwaalwegen46 . 
Het Russisch denken acht het rationalisme mede schuldig 
aan het individualisme. Juist doordat de ontwikkeling 
van de menselijke geest, in "verstandelijke" zin, zozeer 
verhaast werd ziet men het Europese bewustzijn ver-
vreemden van het "vruchtbare en verheven idee der collec-
tiviteit" 47 . 
Reeds í aadaev verweet aan het Westen, dat het "als groot-
ste zonde heeft voortgebracht: de verstoring van de eenheid 
door het scheppen van een moreel individualisme"4 8 . Daar-
door is men gaan vergeten dat we, zoals Gogol' schrijft, 
"direct zijn verbonden met alle mensen, en dat al onze da-
den en gedachten hun invloed hebben op ande ren" 4 9 . "De 
westerse beschaving", meent Solov'ëv 50, "heeft het mense-
lijk bewustzijn van alle uiterlijke banden bevrijd en heeft 
de "absolute rechten van de mens" geproclameerd. Maar 
nu leeft de mens in deze beschaving in een innerlijke t e -
genspraak: want hem worden wel voortdurend goddelijke 
rechten toegekend, maar geen goddelijke krachten of godde-
lijke inhoud. Zonder een positieve inhoud te geven aan het 
absolute van de menselijke persoonlijkheid, door in hem 
de enigszins als platonisch idee gedachte "universele Mens" 
te zien, de Almens, de gezamelijke menselijke natuur 
waarvan ieder menselijk individu slechts een personificatie 
is , en waarheen heel de gezamelijke mensheid op weg 
is , ver l ies t de proclamatie van de rechten van de mens 
haar betekenis. Zonder op zijn minst deze mogelijkheid van 
een volkomen inhoud, een allen omvattende werkelijkheid, 
heeft het begrip persoonlijkheid zelfs geen zin. De mens 
degradeert zich dan tot een voorbijgaand feitje in een wereld 
van feiten. De westerse beschaving heeft de neiging, bij 
dit negatieve persoonlijkheidsbegrip te blijven staan, bij een 
geïsoleerde persoonlijkheid zonder inhoud, een vrijheid zon-
der doel". 
Voor de Russische gedachte daarentegen bestaat e r een band, 
die allen met allen verbindt. De mensheid is één 
46. O h m , T h . , t .a .p . , blz.92. 
47. S c h u l t z e , B. , Russische Denker. IhreStellung zu Christus, Kirche und Papsttum, 
biz. 38. 
48. Geciteerd uit: МППег, L., Russischer Geist, blz.32. 
49. Geciteerd uit: Z e n k o v s k i j , V.V., t .a.p., I, 185. 
50. S o l o v ' e v , VI., Zwölf Vorlesungen Über das Gottmenschentum, Stuttgart 
1921. blz.24 e.V. 
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enkel organisme, gesplitst in ruimte en tijd, maa r zonder 
daarbij de diepere, organische en originele eenheid verlo-
ren te hebben. Deze mensheid als geheel is dan: draagster 
van het beeld Gods 5 1 . Chomjakov gebruikt, om deze een-
heid aan te duiden, het woord "sobornosf", een moeilijk 
te vertalen begrip, dat collectiviteit, eenheid inhoudt. Om 
dit collectiviteitsbesef noemt men de gemeenschapszin van 
de Russen "onvergelijkelijk groter dan die van het Westen"62 . 
Het is ook deze expressie van een universele solidariteit, 
welke men in de Russische mystiek, in de l i teratuur en in 
heel het ethisch bewogen zijn steeds terugvindt. "Ce trait 
de collectivisme spirituel, d'aspiration au salut général de 
l 'humanité, est commun à toute pensée russe , croyante ou 
non".53 
Ook hier raken het Russische en Aziatische denken elkaar. 
Overal in het Oosten zijn de bovenpersoonlijke waarden, 
bindingen en gemeenschappen voornamer dan het individu. 
Steeds is ook daar de wijsheid van de gemeenschap en het 
volk waardevoller dan de individuele kennis. Een gezond 
worden van Europa vereis t dan ook volgens Azië al lereerst : 
"afbraak van het individualisme en een grotere waardering 
voor het bovenpersoonlijke".54 Dit bovenpersoonlijke blijft 
echter niet beperkt tot de mensheid als gemeenschap; het 
omvat ook heel de kosmische werkelijkheid, die ons omgeeft. 
Daarom verwijten Rusland en Azië het Westen steeds: niet 
kosmisch te zijn.55 De mens is in dit Westen van de aarde, 
waarin hij wortelt, en van de kosmos evenzeer vervreemd 
als van volk en gemeenschap. 
Ook de derde met de twee vorige samenhangende eigenschap 
van het westers wereldervaren, de "verinnerlijking", ui ter-
aard niet in de positieve betekenis van "innerlijke verdie-
ping" maar in de negatieve betekenis van "isolatie van de 
buitenwereld", vindt in het Russisch denken haar veroor-
deling. Een scherpe zin voor de realiteit , tegengesteld aan 
de idee, dat de ervaring van de buitenwereld als subjectief 
beschouwd moet worden, noemt Losskij de mees t karakter is-
tieke trek van de Russische filosofie. 56 Zo noemt ook 
Radlov als een van de hoofdtrekken van het Russisch den-
41. Graaf . J. d e , De antropologie ш de moderne Russische wijsgerige theologie. 
Assen 1949, blz. 125. 
52. B e r d j a e v , Ν., Het Russische denken m de 19e en 20e eeuw, blz.229. cf.; 
D a n i l e v s k i j , N.I. , Russland und Europa, blz. 129. 
53. K o l o g n v o v , S.J., I., Essai sur la sainteté en Russie, Brugge 1953 blz. 16. 
54. O h m , O.S.В.,Th.. Asiens Kritiek, blz. 125. 
55. B e r d j a e v , Ν., Het Russische denken m de 19e en 20e eeuw, blz. 109; Zie voor 
dit "niet kosmisch zijn" van het Westen in tegenstelling tot Rusland: blz. 29. 
e.v. van deze studie. 
56. L o s s k i j , N.O., History of Russian philosophy, New York 1951, blz.403, 
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ken "de liefde tot het objectieve, in een afwijzen van ieder 
subjectivisme zowel op het te r re in der gnoseologie als op 
het gebied van de ethica" 5 1 . Steeds spreekt men zich uit 
voor een "gnoseologisch real isme", verwerpt men ieder 
"gnoseologisch idealisme" en bekri t iseert men scherp 
wat men het "subjectieve verstand" noemt 58 , waardoor 
de "innerlijke overtuiging van het hart gel'soleerd raakt"59 . 
Bij alle Russische denkers zien we steeds een overgang van 
het "innerlijk naar buiten", van het ideöle naar de werke-
lijkheid, van de zuivere gedachte naar concrete proble-
men 6 0 . Zenkovskij, die een grondige studie van het Rus-
sisch denken heeft gemaakt, memoreer t de geringe interesse 
voor abst racte kentheoretische problemen, in tegenstelling 
tot de overdreven grote plaats, die de kentheorie vooral 
sinds Kant in de Europese filosofie inneemt6 1 . Het talri jkst, 
het vruchtbaarst en het rijkst aan invloed blijken dan ook 
juist die stromingen in het Russisch denken te zijn, die niet 
uitgingen van de kentheorie, maar van een of andere alge-
mene intuïtie, een intuïtief ervaren van de werkelijkheid in 
een levende band met het bestaan, met alle exis tent ie 6 2 . 
"De waarheid moet afdalen van het gebied der speculatie 
naar deze existentie en mag niet alleen maar bestaan in de 
innerlijke verbeelding, evenmin als een innerlijke gemeen-
schap voldoende mag en kan zijn bij het ontbreken van een 
zichtbare vereniging". 
Kireevskij ziet evenals Chomjakov de hoofdfout van de wes-
terse kuituur in het verliezen van "levende band met de 
werkelijkheid, waardoor ze tot idealisme is vervallen". 
"We moeten", zegt hij, "zo'n kentheoretisch standpunt in-
nemen, dat deze breuk tussen de realiteit buiten ons эп het 
idealisme binnen ons geheeld wordt". Dan pas zal men 
voorgoed aan het gevaar kunnen ontkomen, dat men aan de 
abstracte gedachte een grotere betekenis gaat toekennen dan aan 
de werkelijkheid, zoals het geval is met Fichte, die, op Kant 
voortbouwend, "door een verbazingwekkende constructie van 
syllogismen meende te kunnen bewijzen, dat de totale buiten­
wereld s lechts een phantoom der innerlijke verbeelding is en 
dat er in werkelijkheid slechts het "Ik" bestaat" 6 3. Men ziet de 
rampzalige gevolgen van deze instelling in sommige stromingen 
van het Westers Christendom, "waar het wezen der religie is 
57. R a d l o v , E., OCerk istoni russkoj filosofa, Petersbure 1921, biz.95. 
58. Geciteerd in Z e n k o v s k i j , V.V., t .a.p., I, biz.170; 310. 
59. S c h u l t z e , В., Russische Denker, biz.78. cf.: B e r g , J . H . van d e n , 
Psychologie en geloof. 
60. Z e n k o v s k i j , V.V. . t .a.p., I, blz.246; 265. 
61. T.z .p . , I, blz. l5; cf.: L o s s k i j , N.O., History of Russian philosophy blz. 404. 
62. Z e n k o v s k i j . V.V., t .a.p., II. blz. 12. 
63. K i r e e v s k i j , I., Russland und Europa, blz.26. 
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gereduceerd tot slechts persoonlijk, subjectief gevoel, tot 
een zaak vanhet innerlijke" Ч Dit "subjectieve religieuze be­
tekent in feite een ontkenning van de rel igie", meent m e n 6 5 . 
In de gevoelstheologie van Schleiermacher," waarin de religie 
tot een mateloos subjectivisme is vervallen", ziet men zelfs 
het hoogtepunt van de desintegratie, waartoe de verinner­
lijking heeft geleid. Steeds weer onderstreept men het 
"volledig a-religieuze, athefstische karakter van deze ge­
voelstheologie; het gevoel op zich kan, evenmin als het 
verstand, op zich de reële verhouding ik-Gij tot God ge-
ven".66 
3. H e t g e ï n t e g r e e r d e w e r e l d b e e l d v a n h e t R u s -
s i s c h d e n k e n . 
a. De geïntegreerde mens. 
Tegenover een desintegratie van de persoon, door rationa-
lisme en verinnerlijking veroorzaakt, legt de Russische 
filosofie bijzonder de nadruk op het integrale van de mens, 
zoals ze tegenover een desintegratie van mens en mede-
mens, van mens en wereld, waaraan naast de twee ge-
noemde factoren ook het individualisme schuldig is , de na-
druk legt op de eenheid van mens, mensheid en kosmos67 . 
In de Russische anthropologische gedachte is een van de 
hoofdmotieven: het harmonisch samengaan van alle geeste-
lijke en psychische activiteiten, het ongedeeld zijn en on-
deelbaar zijn van de theoretische en pract ische sfeer, van 
het leven en de abstract ie . "Men moet het leven méér lief-
hebben dan de zin van het leven, meer dan de logica; eers t 
dán kan men ook zijn werkelijke zin ontdekken", meent 
AlëSa in Dostoevskij 's roman De gebroeders Karamazov69. 
Deze eenheid van leven en abstractie is slechts te verwe-
zenlijken, wanneer men blijft streven naar het ideaal van 
de mens als één geheel, de mens met een "eenheid van 
lichaam en geest"69. 
Al lang voordat C.Jung pleit voor een hers te l van de func-
ties van het onbewuste, spreekt Nikanor (A. I. Вго ко іб) 
zich uit voor de "innerlijke eenheid van bewuste en onbe­
wuste psychische krachten. Deze beide werkelijkheden moe-
64. D a n i l e v s k i j , N.I. , Russland und Europa, biz.81; 135. 
65. MD l i e t , L., Russischer Geist und evangelisches Christentum, blz. 80 e. v. 
66. S c h u l t z e , В., Russische Denker, blz ЛЯ. Cf.: M D l l e r , L., Russischer Geist, 
blz.117; 126. 
67. Zie hiervoor: blz. 29 e.v. van deze studie. 
68. Ζ en ko v s k i j , V.V. , t .a.p. , I., blz. 19. Cf.: D o s t o e v s k i j , F.F., Brat'ja 
Karamazovy, Poln.Sobr.SoC.Moskou 1956-1958, IX, blz.289. 
69. D a n i l e v s k i j , N.I . , Russland und Europa, blz. 154. 
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ten altijd een onverbrekelijke psychische eenheid vor­
m e n ' "
7 0
, die Chomjakov in zijn antropologie de celost' -
nost', de totaliteit noemt τι. Daarom zal de mens "al­
tijd moeite moeten doen, in de diepten van zijn ziel naar 
de verborgen wortels van het weten te zoeken, om tot dát 
punt door te dringen, waarin alle afzonderlijke krachten in 
één levend en totaal geestelijk schouwen samenvloeien" ^ , 
Daarom "moe¿ men steeds trachten: verstand, wil, gevoel 
en geweten, het schone en het ware tot eenheid te brengen". 
Daarom moet men "blijven zoeken naar een universele synthe-
se van wetenschap, kunst, filosofie en religie als eers te 
voorwaarde voor het scheppen van de totale kennis van het 
totale leven" 73. 
Hier ligt het probleem van een samengaan van religie en 
filosofie centraal . Men verklaart zich steeds weer tegen 
een "dualisme van geloof en vers tand" 7 4 , "tegen de schei-
ding van geloof en weten in het Westen, tegen die ergerlijke 
neiging, dat schisma te vereeuwigen dat vooral de 18e eeuw 
tussen religie en wetenschap heeft doen ontstaan en waarvan 
nóch de kerkvaders, nóch de Middeleeuwen de geringste 
idee hadden" ^ . 
"In Rusland", schrijft Zenkovskij, "bleef de filosofie altijd 
verbonden met de religie, met de gehele religieuze grond 
en bleef zo steeds binnen het raam van een religieuze we-
reldbeschouwing". Niet alleen de meer religieus georiën-
teerde, ook de "wereldlijke" tendenties van het Russisch 
denken waren practisch niet geïnfecteerd door het rat ionalis-
me; de filosofie bleef voor de Russen steeds iets "magisch" 
houden en problemen van het gevoel, bijvoorbeeld het aes te -
tisch gevoel, namen er altijd een grote plaats in 7 6 . Deze 
rol van het magische of mythische in de filosofie blijkt b i j -
voorbeeld duidelijk uit het feit, dat in Rusland niet zozeer 
de abstracte denkers, maar de dichters die dichter bij de 
mythe staan, veel meer dan in Europa de eigenlijke volks-
opvoeders waren. De denke г-dichter en niet de filosofische 
en wetenschappelijke denker werd in Rusland gehoord. Dich­
ters en denkers waren in Rusland eigenlijk niet van elkaar 
te s c h e i d e n 7 7 . 
70. Z e n k o v s k i j , V.V., t .a.p., II, blz.98. 
71. Geciteerd in: Z e n k o v s k i j , V.V., t .a.p., I, blz.l98. 
72. K i r e e v s k i j , I., Ueber die Notwendigkeit und Möglichkeit einer neuen Grund-
legung der Philosophie, blz.40. 
73. Z e n k o v s k i j . V.V. , t . a . p . , II, blz.24. 
74. T .z .p . , II, blz. 29. 
75. S c h u l t z e , В., Russische Denker, blz.37. 
76. Z e n k o v s k i j , V.V., t .a.p., I, blz. 14; 118. 
77. L i e b , F., Das westeuropäische Geistesleben im Urteil russischer Religionsfiloso-
fen, Tübingen 1929, blz.8. Vergelijk hiermede, wat in de inleiding werd opge-
merkt over de relatie tussen dichterschap en religie. 
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Het zijn dus niet alleen de religieuze stromingen van het 
Russisch denken die het recht hebben op het praedicaat "religi-
eus" . De Russische filosofie gaat zo diep met haar wor-
tels in de religieuze oergrond terug, dat zelfs stromingen, 
die definitief met de religie meenden te breken, toch met 
haar verbonden bleven. Daarom betekenen in Rusland po-
sitivisme, material isme en atheïsme ook iets anders dan de 
in het Westen met deze namen genoemde begrippen. De 
origineelste trek van het Russische revolutionaire nihilisme 
bestaat in zijn religieus gelovig blijven, ook in de ontken-
ning van het geloof. In biografieën van Russische revolutio-
nairen, vooral van hen, die een agrarisch socialisme voor-
stonden, en ter verspreiding van hun denkbeelden "onder 
het volk gingen": de narodniki, verschijnt ook steeds weer 
het persoonlijk religieuze als uitgangspunt bij de vorming 
van revolutionaire ideologieën, in tegenstelling tot wat men 
in het Westen ziet gebeuren1 8 . Religieuze interesse en 
geloof als bron van de kennis zijn eigen aan alle Russische 
denkers 79 . 
Chomjakov geeft aldus prioriteit aan het geloof als grond-
realiteit in zijn geestelijke wereld en als uitgangspunt van 
de kennis. De gegevens van dit geloof gaan vooraf aan 
het logisch inzicht; ze geven levenskennis die geen behoef-
te heeft aan bewijzen. Maar dit geloof eist wel, dat de 
mens één geheel is en niet gespleten8 0 . Dit geloof in 
het Russische denken is namelijk niet gelijk te stellen met 
de klassieke opvatting van het geloof in theologische zin, 
al werd deze "onmiddellijke kennis, die de buitenwereld in-
tuïtief kenbaar maakt in haar totaliteit, helaas", aldus 
Losskij, "dikwijls foutief en verwarrend omschreven 
als geloof"81. Het is eerder een totaal intuilief ervaren 
van de gehele werkelijkheid, Berdjaev gebruikt, als vele 
anderen, met name dit woord intuftie. Losskij spreekt van 
"mystieke intuï t ie" 8 2 . Bij Solov'ëv, die eveneens tracht 
de filosofie religieus te vatten en religieus te belichten, en 
de filosofie daarbij ondergeschikt maakt aan het totale ken-
nen welk laatste weer onderworpen moet zijn aan het to-
tale leven8 3 , wordt de ideale intuïtie die tot de gehele 
realiteit toegang geeft verbonden met de mystieke erva-
ring en juist hier raakt volgens hem de ideale intuïtie 
het geloof en de openbaring. 
78. S a r k i s y a n z , E. , Russland und det Messianismus des Orients, Tübingen 1955, blz.3;4. 
79. Ra dio ν , E., OCerk istotn nwskoj filosofii, blz.40. 
80. Geciteerd uit Z e n k o v s k i j , . . , t .a.p. , I, b lz. l95. 
81. L o s s k i j , N.O., History of Russian philosophy, biz. 403; cf.: S c h e l l i n g , Α. 
v o n , Russland und Europa, blz.302. 
82. L o s s k i j , N.O., t .a.p. , blz.404. 
83. Geciteerd bij Z e n k o v s k i j , V.V., t .a.p., II, blz.30. 
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Kireevskij spreekt over deze intuïtie en dit geloof als "uiting 
van een eenheid van geest en een geïntegreerd zijn van de 
mens, waardoor iedere realiteit zich zal openbaren vanuit 
een levende en werkelijke omgang met de buitenwereld" 84 . 
Alle afzonderlijke krachten moeten in één levend en totaal 
"intellectueel schouwen" samenvloeien, om zo de geopen-
baarde waarheid intuïtief te vatten, waarbij het verstand tot 
een dergelijke hoogte opgeheven dient te worden, dat het 
vanzelf harmonieert met dit geloofd. Dit geloof omvat dus 
de gehele eenheid van de mens. Zo wordt voor de mens de 
kennis van de werkelijkheid een functie van de godskennis8 6 . 
Zo wordt het geloof een "nieuw inzicht" in de totale wer-
kelijkheid8 7 . Deze werkelijkheid is dan ook veel meer dan 
welke verstandelijke interpretatie ervan ook. Daarom is het 
een çe rs te voorwaarde, dat men blijft staan voor het onver-
klaarbare in de religieuze ervaring en er geen denksysteem 
van maakt 8 8 , want onze gewaarwordingen zijn juist van een 
mysterievolle onuitspreekbaarheid en hebben een buiten de 
de logica omgaande directheid 89, waarop ook Guardini 
doelt, als hij pleit voor een herwaardering van de zintuigen 
als ervaringsmedium. Rusland heeft deze gedachten genteen 
met het Oosten, waar men eveneens eist, dat het religieus 
ervaren geschiedt door "volkomen inzicht, inzicht met heel 
ons wezen" 90. 
Juist omdat het geloof, weer in bovengenoemde zin van 
totale intuïtie, een veel grotere rol speelt dan het geïso-
leerde verstand, dat e r slechts een bepaald facet van is , 
wordt ook aan "godsbewijzen" minder waarde gehecht9 1 . 
Het Russisch denken deelt de scherpe afkeer van Azië van 
westerse definitieve omschrijvingen van het goddelijk mys-
ter ie . "Le sens de la forme bien définie, dont les La-
92 
tins et les Grecs sont si fiers, lui est étranger . De filosofisch 
bewezen God, met welke praedicaten Hij ook door het ver -
stand uitgedost wordt als Almacht, Alwijsheid, Absoluut Zijn, 
Onbewogen Albewegend, is en blijft een God die slechts bij 
de gratie van het verstand bestaat. Het is steeds dezelfde 
84. Geciteerd bij Z e n k o v s k i j , V.V. , t . a . p . , I, b lz .227;241. 
85. M i l l i e r , L . , Russischer Geist und evangelisches Christentum, blz.69 cf.: 
K i r e e v s k i j , V .V. , t . a . p . , I, blz.228. 
86. Z e n k o v s k i j . V .V. , t . a . p . , I, blz.228. 
ST. ä e s t o v , L . , Athènes et Jerusalem, 35; 359. 
88. M ü l l e r , L. , Russischer Geist, blz.57. 
89. Z e n k o v s k i j , V .V. , t . a . p . , I. Mz.408. 
90. T a g o r e , T . , SSdhîna. The realisation of life, Londen 1915, biz.214 cf.: 
O h m , O.S.В., T h . , Asiens Kritik, b iz .71. 
91. H a a s e , F . , Die religiose Psyche des russischen Volkes, Berlijn Leipzig 1921, 
b l z . l l . 
92. K o l o g n v o f f , S.J., I . , Essai sur la sainteté en Russie, blz.12. 
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usurpatie van een algemeen begrip als voorgewende evidentie, 
die ons vervreemdt van de werkelijke gang der godskennis. 
Door alle filosofische abstracties werd God het praedicaat 
van de levende ontnomen, want het verstand kan niets 
levends scheppen. Sinds het verstand het toneel der historie 
betrad, was zijn voornaamste taak zelfs: de strijd tegen 
het leven. De wetenschappelijke methode laat tussen God 
en mens niets gemeenschappelijks toe; ze dringt God uit 
het gezichtsveld van de m e n s 9 3 . We horen hier dus in een 
Russische versie dezelfde woorden die een Guardini en 
Bonhoeffer hebben gesproken over de toestand, waarin in 
het westers denken de religie en het godsbeeld zijn geraakt. 
Het plaatsen van het geloof als totale intuïtie boven de 
loutere rede doet het Russisch denken tenslotte ook s te l -
ling nemen tegen iedere juridisch georiënteerde, dooi be-
grippen als verdrag," schuld, gebodsovertreding, vergelding 
en straf bepaalde opvatting over de betrekking tussen God 
en m e n s 9 4 . Men verklaart zich eenparig tegenstander van 
Anselmus sat isfact ie leer 9 5 . 
b. Het geihtegreerde wereldbeeld. 
Stelt het Russisch denken dus tegenover het meer gedesinte-
greerde mensbeeld van het Westen de geïntegreerde mens, de 
mens als eenheid en daarnaast ook de mensheid als eenheid, 
voorop in zijn anthropologie, in zijn kosmologie beantwoordt 
hieraan een wereldbeeld, dat eveneens meer geïntegreerd 
is dan dat van het Westen: de idee van de eenheid van mens 
en kosmos, en in zijn theologie de idee van een zekere een-
heid en onscheidbaarheid van God en wereld. 
Zowel het een als het ander behoort tot de inhoud van de 
aleenheidsgedachte als direct resultaat van de totale in -
tuitte, die de geïntegreerde, "totale" mens bezit. Deze 
aleenheidsgedachte is bijzonder uitgewerkt en filosofisch 
geformuleerd door Solov'ëv. Zijn invloed op de aleenheids-
concepties van velen na hem was zeer groot, zoals op de ge-
broeders 'Trubeckoj,, Berdjaev, Karsavin, Frank, Florenskij 
en Bulgakov, en zo heeft zich zelts een min of meer homo-
gene groep gevormd. De aleenheidsgedachte was echter al 
lang vóór Solo'vëv in het Russisch denken aanwezig9 6 . 
Karsavin merkt op, dat aan het Orthodoxe denken zelf de 
intuïtie van deze aleenheid in hoge mate eigen is , een intuï-
93. S e s t o v , L.. Potestas clavium, blz.375. 
94. Bubnof f . N. v o n , Inleiding op: "Russische Religionsfilosoten". blz.18. 
95. Graaf , J. d e . De antropologie in de moderne Russische wijsgerige theologie, 
blz. 48. 
96. Z e n k o v s k i j , V .V. , t . a . p . . II. blz.379. 
tie, die "niet te verzoenen is met de westerse mechanist i-
sche wereldverklaringen" 97. In het Westen, meent men, 
hebben de ontwikkeling der natuurwetenschappen en de na-
tuurfilosofie zozeer de richting van het filosofisch onderzoek 
bepaald, dat, door het eeuwig analyseren, het thema van 
de aleenheid daar in aanzienlijke mate werd gesmoord. 
Dostoevskij laat in de roman "De gebroeders Karamazov" 
de monnik Pais i i dit aldus bewoorden: "na de afschuwelijke 
analyse bleef e r voor de geleerden van deze wereld abso-
luut niets mee r over van het heiligdom, dat de wereld vroe-
ger was. Ze hebben de wereld in afzonderlijke stukken uit-
eengenomen en daarbij het geheel zozeer over het hoofd ge-
zien, dat men zich verwondert over hun blindheid" 9 8 . 
Duidelijk meent men de gevolgen daarvan ook te zien in een 
verlies van he«, kosmisch bewustzijn in het gezamenlijke 
westerse Christendom. "Eastern Christianity s t r e s ses 
the cosmologica! aspects more strongly than the christian 
West" " , wat onder meer blijkt uit de kosmische zin van 
de l i turgische teksten in het Oosten. Met name in de katholieke 
mariologie wijst men dit verlies van het kosmisch bewust-
zijn aan 1 0 0 ; Maria ziet men daar, vinden de Russische 
religieuze denkers, min of meer geïsoleerd van de gehele 
schepping. 
Het Russisch denken geeft ons een ander beeld. Het heeft 
nog een uitgesproken kosmologisch karakter . Het thema 
van de kosmische wereldverwantschap, dat ook de grond-
houding van de Aziatische geest i s , leeft e r nog s terk . 
Dáár is anthropologie ook altijd kosmologie: de mens staat 
niet mee r geïsoleerd van de kosmos, maar is zeer nauw 
met haar verbonden. Hij is slechts een deel van haar, al 
neemt hij wel de centrale plaats in de kosmos in. Hij heeft 
zijn ziel niet "binnen", in zichzelf, maar ook "buiten", in 
de kosmos; zijn ziel participeert aan de wereldziel en van-
wege zijn centrale plaats kan men zelfs zeggen, dat in de 
mens de wereldziel als het ware samengetrokken is 1 0 1 . Zo 
97. Geciteerd naar: M D U e r , L., Russischer Geist, biz.138. Cf.: G u a r d i n i (Re-
ligion und Offenbarung, biz.44), die eveneens in de "Erlebnis des Alls, in die 
grossen Gefühle des All-Geheimmsses", een "Ort religiöser Erfahrung" ziet. 
98. Z e n k o v s k i j , V .V . , t . a . p . , II, blz.414. D o s t o e v s k i j , F.M., Bratja Кага-
mazovy, in: Polnoe sóbrame sòdnenu, IX, biz.215. 
99. F e d o t o v , G.P. , The russian religious mind. Harvard 1946, biz.368. 
100. M Q l l e r , L. , Russischer Geist, biz. 109. Ook hier sluit het Russisch denken aan 
bij het Oosten, waar men de christenen van het Westen eveneens vermaa..t: 
"vergeet de Gróte Moeder met" (Ohm, O.S.B., Th., Asiens Kritik, biz.72). 
101. Graaf , J. d e , De antropologie in de moderne Russische wijsgerige theologie, 
biz.38-41. cf.: Z e n k o v s k i j , V.V., t . a . p . , II, blz.414. 
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ziet men het mysterie van de mens besloten liggen in het 
mysterie van de kosmos 102 . 
Dit alles vindt zijn duidelijke weerslag op de Russische 
mariologie. In Rusland wordt de mariologie zee r nauw met 
de kosmologie verbonden, zoals in Byzantium christologie 
en kosmologie verbonden waren103 : "Maria is always thought 
of and venerated in connection with the cosmos" 104 , de 
kosmos die nu nog als levende wereldziel verlangt naar be-
vrijding uit de chaos en naar verheerlijking en met de mens 
meezucht en mee in weeën ligt tot nu toe. In de Russische 
volksreligiositeit werd het lijden van Golgotha juist daarom 
ook als het lijden van de Moeder Gods opgevat, omdat het 
lijden van Golgotha, waar de mensgeworden God zelf uit-
roept: "mijn God, mijn God, waarom hebt Ge mij verlaten", 
de diepste betekenis en de meest dramatische inhoud is van 
het lijden om Gods afwezigheid en het op verlossing en ver-
goddelijking hopen van de gehele kosmos, die in de Moeder 
Gods verpersoonlijkt gedacht wordti05 . Zij was, als Moeder 
van Smarten, in het volksgeloof versmolten met de lijdende 
en op verlossing hopende Moeder Aarde, en juist hier, in 
deze versmelting, ligt het verschil met de westerse devo-
tie tot de Moeder van Smarten, waarin toch vooral het in-
dividueel, persoonlijk lijden van Maria beklemtoond wordt. 
Deze verbinding van Moeder Gods en Moeder Aarde noemt 
Fedotov typisch Russisch: "in Mother Ear th , who remains 
the core of Russian religion, converge the most secret and 
deep religious feelings of the folk, and survived through all 
ages . At every stap in studying Russian popular religion 
one meets the constant longing for a great divine female 
power, be it embodied in the image of Mary or someone 
e l se" 106 . Maria 's goddelijk moederschap ziet Fedotov in-
derdaad op deze oeroude ideeën geënt: "The Russian Mary 
is not only the Mother of God, but the Universal Mother" 10'i . 
102. Het is deze opvatting van een tweëenheid van mens en wereld, die ook de 
Indiërs evenals andere volkeren der oudheid huldigen. Ook zij nemen aan, dat 
de makrokosmos zich m de mikrokosmos weerspiegelt. Cf.: B o s c h , F.D.K. , 
De gouden kiem. Inleiding in de Indische symboliek, Amsterdam, Brussel 1948, 
blz.93. 
103. G r a a f , J. d e , De antropologie m de moderne Russische wijsgerige theologie, 
blz. 14. 
104. F e d o t o v , G.D. , The russian religious mind. blz.369. cf.: K o l o g r i v o f f , 
S . ] . , I . , Essai sur la sainteté en Russie, blz. 12. 
105. S a r k i s y a n z , E . , Russland und der Messianismus des Orients, blz.36; cf.: 
G o r o d e c k y , Ν . , The humiliated Christ in modern Russian thought, London 
1938, blz. 134; 172. 
106. F e d o t o v , G . D . , The Russian religious mind, blz. 12, 362. 
107. T . z . p , , Cf.: B e r d j a e v , Ν . , Het Russische denken, l e hfdst. Een duidelijk 
voorbeeld hiervan geeft Marja Lebjadkina in de roman "Demonen" van Dostoevskij. 
Zij noemt de Moeder Gods: "de grote Moeder, de vochtige Moeder Aarde, de 
hoop van het menselijk geslacht". ( D o s t o e v s k i j , F . M . , Polnoe sóbrame so-
ï inenn. X din. Moskou 1956-1958, VII, blz. 154). Talrijke andere voorbeelden 
hiervan geeft ook Η a a s e , F . , Volksglaube und Brauchtum der Ostlawen, Breslau 
1939, blz.no e.V. 
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Oude namen uit de heidense verering van de Grote Moeder 
vindt men dan ook in de Russische Maria-verering terug. 
Deze relat ie tussen Maria en de kosmos wordt nog verder 
uitgesponnen. Zoals een lijdende Moeder Gods verbonden 
is met een lijdende aarde, zo houdt de verheerlijking van 
de Moeder Gods een belofte in van de uiteindelijke ve rhee r -
lijking van geheel de schepping, van éénwording met 
haar goddelijk prototype, dat men wel gelijk stelde 
met de Sophia, de goddelijke Wijsheid uit het Oude Tes ta -
ment, het volmaakte beeld dat God zich in zijn wijsheid 
van de schepping gedacht had108 . Maria zou dan, in Haar 
verheerlijking, deze Sophia belichamen en zo het Eeuwig 
Vrouwelijke en moederlijke, dat, zij het onvolmaakt, ook 
in een moederlijke aarde besloten ligt. Ze is , als personi -
ficatie van de Sophia, het Goddelijke binnen de geschapen 
wereld 109 . De Sophiakerken zijn in Rusland steeds aan de 
Moeder Gods gewijd, die ook in de rijke iconografie van 
de Sophia altijd een belangrijke plaats inneemt. 
De sophiologie is een leer , die in hoge mate karakterist iek 
genoemd mag worden voor de Russische religieuze filosofie no . 
In de betrekkelijk jonge filosofische idee van de Sophia als 
prototype van een verheerlijkte kosmos, zoals die vooral 
door Solov'ëv uitgewerkt en met Plato's ideeënleer in 
verband gebracht is , ziet men een echo van duizenden jaren 
oude religieuze voorstellingen m , en het zijn deze voor-
stellingen van de naar identificatie met haar goddelijk p ro -
totype, het Hemels Jeruzalem, strevende wereldziel, die 
in het Russisch denken steeds weer naar voren komen. Zo 
laat Dostoevskij Satov spreken over "een kracht, die de 
wereld beweegt, maar waarvan de oorsprong onbekend en 
onverklaarbaar i s " . Het is de "kracht van het onophoude-
lijk bevestigen van haar eigen bestaan en tegelijk van het 
ontkennen van het Einde, van de Dood, van het Niets". 
Satov noemt deze kracht het "zoeken naar God"; het enige 
doel van heel het wereldgebeuren is slechts dit "zoeken 
naar God" 112 . 
Ook de verwantschap die men voelt met het oneindige als 
chaos, met de kolkende "stichia", de elementen, de 
oerkrachten, het dionysisch geweld, vindt hierin zijn oor-
sprong. Steeds ervaart men de gehele kosmos als een 
108. S o l o v ' ë v , VI., La Russie et l'Eglise universelle, Parijs 1906, Ule boek, 
hfdst.7. 
109. T . a . p . , blz.258-262; cf.: G o r o d e c k y , N . . The humiliated Christ, biz.161; 
F e d o t o v , G.D., Le renouveau spirituel en Russie, Parijs 1931, blz.72. 
110. L o s s k i j , N.O. , History of Russian philosophy, blz.406. 
111. S a r k i s y a n z , E., Russland und der Messianismus des Orients, blz.36. 
112. D o s t o e v s k i j , F.M., "Demonen" (Besy), in: Polnoe sóbrame soímenn, VII, 
blz. 265. 
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boven ons uitgaande aanwezigheid, intiem of vreemd, vreselijk 
of liefelijk, bemind of gehaat, al naargelang ze als minder 
of meer deel hebbend aan haar einddoel, de verheerlijking, 
gezien wordt. Altijd wordt ze echter ervaren als zeer ver-
want. Haase heeft deze verwantschap van het Russische 
volk met de kosmos en de aarde overduidelijk aangetoond 
in zijn studies over het Russisch volksgeloof ^ 3 . Ook van 
deze kosmische verwantschap" geven Dostoevskij 's romans 
prachtige voorbeelden. 
Uit het bovenstaande blijkt verder, dat in het Russisch den-
ken de platonische idee van de wereldziel een uitgesproken 
eschatologisch aspect heeft114 : én de mens én de kosmos 
streven naar vereniging met God. Het geloof aan het ko-
mende Rijk Gods verenigt zo in zich "drie soorten geloof: 
het geloof aan God, het geloof in de mens en het geloof in 
de kosmos" ns . Heilsgeschiedenis en christologie hebben 
dan ook een kosmisch karakter, inzoverre ze gericht zijn 
op de vergoddelijking van de gehele wereld. De gehele kos-
mos zal deel hebben aan de nieuwe wereld. Daarom zegt 
Karsavin: dat voor de Russische Orthodoxe Kerk de "gehe-
le wereld potentieel kerk is , namelijk als de verlichte kos-
mos, die nog wordend is , zich vervolmakend en vergodde-
lijkend" i16 . 
De vooral door Solov'ëv uitgewerkte idee van de wereldziel, 
die wacht op bevrijding uit de chaos en op verheerlijking 
en eenwording met haar goddelijk prototype, de Sophia, 
heeft grote invloed gehad op de na hem komende generatie, 
met name op de l i te ra i re kring der symbolisten, waarvan 
Alexander Blok de voornaamste vertegenwoordiger was. 
Bevestigt de aleenheidsgedachte de eenheid van mens en 
kosmos, een zekere eenheid van God en schepping wordt 
e r eveneens in uitgesproken. "Voor de Russische opvatting 
van het Christendom", zegt Zenkovskij, "is wezenlijk: het 
gevoel van de onscheidbaarheid van goddelijke en mense-
lijke wereld, al weet men evengoed dat beide niet identiek 
zijn" 117 . Dit besef van een innige correla t ie van God en 
wereld treedt vooral in de sophiologie duidelijk aan de dag; 
113. H a a s e , F. , Volksglaube und Brauchtum der Ostslawen, passini. 
114. B e r d j a e v , Ν. , Het Russische denke . biz. 173. Verderop zullen we deze 
eschatologie nader uitwerken. 
115. S o l o v ' ë v , VI., Derde rede over F. M. i T u S t o e v s k i j , geciteerd in: Masaryk, 
Th.G., Russland und Europa, II. blz.246. 
116. K a r s a v i n , J . , Das Wesen der russischen Orthodoxie, in: Osteuropa, I, 1925, 
blz.77 e .v . 
117. Z e n k o v s k i j , . . , t . a . p . , I, blz.40. Cf.: G u a r d i n i , R., Religion und 
Offenbarung, blz. 195. 
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iets daarvan bleek al uit wat hierboven over de Sophia werd 
opgemerkt. 
Daarentegen ziet men in het westers Christendom een "vol-
ledig uit elkaar vallen van God en wereld, wat zich in de 
negentiende en twintigste eeuw toont in de monistische sy-
stemen van een Fichte en een Hegel, waar slechts God, de 
Geest, of van een Feuerbach, waar slechts de mens en de 
wereld overblijven. Het loochenen van de samenhang van 
goddelijke en natuurlijke wereld brengt aldus athéisme met 
betrekking tot de wereld voort, namelijk het niet meer e r -
varen van het goddelijke in de wereld, en leidt daarna tot 
een athefsme met betrekking tot God zelf". Vooral in het 
Protestantisme ziet men deze verbondenheid met de aarde 
verloren gegaan: "het heidendom was in dit opzicht nog r e l i -
gieuzer en kerkelijker dan het Protestantisme, want het 
kende nog de mystieke aarde, de wereldziel en de mysteriën. 
Maar het Protestantisme heeft de symbolische weerspiegeling 
van de geestelijke wereld in de natuurlijke, het ingaan van 
het goddelijke in het aardse geloochend" 1 1 8 . "God", zegt 
Karsavin, 'gaat uit boven het onderscheid tussen Zichzelf 
en de mensheid, tussen Zichzelf en de kosmos". "Dit zou", 
yervolgt hij , "panthei'stisch kunnen lijken, maar het gaat 
terug op de leer der Vaders van de in haar filosofie op 
Plato steunende Oosterse Kerk иэ en in haar grootste vol­
ledigheid is deze oerchristelijke opvatting van God als vol­
ledige Aleenheid in de Orthodoxie bewaard" 120 . 
Doordat men de schepping zo met het goddelijke doordrongen 
gedacht weet, heeft het wereldgevoel van het Russische volk, 
als dat van het gehele Oosten, zijn religieuze verhouding 
ook niet "op afstand opgebouwd", in tegenstelling tot het 
Westen, waar de mens steeds als het ware over een af­
stand heen naar God moet s t reven 1 2 1 . Daarom spreekt men 
steeds van de "eenzijdige transcendente godsidee van het 
Westen, waar God en wereld tegenover elkaar gesteld wor­
den" 1 2 2 . Ook Bulgakov wijst erop, dat de oorzaak van het 
ontstaan van de begrippen transcendentie en immanentie ge­
zocht moet worden in het feit, dat men God en de kosmos 
uiteen heeft laten val len 1 2 3 . 
118. M u l l e r , L., Russischer Geist, biz. 109 e.V. 
119. Cf.: L a c r o i x , J., Le sens de l'athéisme moderne, : "du Platonisme, les 
Petes ont gardé une loi d'universel exemplansme: tout est symbole et signe de 
Dieu. La Bible est une révélation surnaturelle et le monde une révélation naturelle". 
(blz.26). Cf.: G u a r d i n i , R., Religion und Offenbarung, biz.32; 191. 
120. K a r s a v i n , L., Der Geist des russischen Christentums, m: "Oestliches Christentum, 
Dokumente, II, München 1925, blz.312. 
121. Cf.: G u a r d i n i , R., RehgiOse Gestalten m Dostojewsky ' s Werke, Studien aber 
den Glauben, München 1951, inleiding. 
122. K a r s a v i n , L., Der Geist des russischen Christentums, blz.312. 
123. Geciteerd in: MO l i e r , L., Russischer Geist, blz. 129. 
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Ohm1 constateert een verwantschap tussen deze uitlatingen 
van bekende orthodox-christelijke mystici en soortgelijke Azia -
tische ideeën. 
Het Oosten verwijt het Westen eveneens, dat "God bij de 
Europese christenen teveel als transcendent geldt, niet óók 
als wereldimmanent en overal werkend Wezen". In ieder 
geval ziet men deze laatste waarheid bij de westerse chr is -
tenen te weinig present. Zegt Karsavin, dat God uitgaat bo-
ven het onderscheid tussen Zichzelf en de mensheid, 
K. Nishida veronderstelt eveneens, dat men ernaar moet 
streven, dat er "noch ik, noch God i s " 1 2 5 . 
Het verbonden zijn van God en kosmos, waarvan de voltooiing 
inhoud is van het eschatologische verwachten, betekent een 
"symbolische weerspiegeling van de geestelijke wereld in 
de natuurlijke, een ingaan van het goddelijke in het aardse " 126 . 
Dit is juist wat men onder divinatie verstaat : wat immers 
gedefinieerd wordt als het vermogen om een gebeurtenis, 
ding of persoon als teken van iets anders , iets goddelijks 
te verstaan; men herkent in de wereld der verschijnselen 
het Heilige. Naar Rudolf Otto, door wiens boek Das 
Heilige dit begrip divinatie vooral bekend geworden is , ver -
wijst Zenkovskii ook, als hij spreekt over de Russische op-
vatting van een 'zeker trans rationeel zijn, van een mysterie 
in de kosmos" 127 . 
Noemt het Russische religieuze denken dit mysterie het 
"goddelijke", de niet-religieuze stromingen doen dit u i ter-
aard niet, maar kennen het evenzeer als het "meer" aan 
ons en onze wereld, als het "boven ons uit gaande", waarbij 
onze feitelijkheid nog onvoltooid en vragend blijft. 
Deze idee van de kosmos als mysterie heeft Rusland weer 
met het Oosten gemeen, waar men eveneens meent, dat het 
"waarachtig werkelijke onder de sluier van de verschi j-
ningswereld ligt" 128 . 
"Al het stoffelijke dient dus", schrijft Zenkovskij, "altijd 
als een uitdrukkingsmiddel van een hogere waarheid en een 
hogere schoonheid en dit zien van de wereld als geheel 
doorlicht met het Licht Gods bindt de Russische religiositeit 
aan die van de Heilige Vaders" 129 . Men zou het een "mys-
tiek realisme" kunnen noemen, dat achter de empirische 
werkelijkheid nog een andere realiteit ziet . Het idee van 
124. O h m , O.S.B., Th. . Asiens Kritik, biz. I l l e.V. 
125. T .z .p . 
126. M O l l e r , L., Russischer Geist, biz. 115. 
127. Z e n k o v s k i j , V.V. , t .a .p . , II, blz.410 e.V. 
128. O h m , O.S.B., Th. . Asiens Kritik, biz. 149. 
129. Z e n k o v s k i j , V .V . , t . a . p . , I, biz.39. 
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dit mystiek realisme ziet hij geestelijk gefixeerd in de 
ikoon; in de ikonen is het heilige veel directer aanwezig, 
veel minder van het symbool geabstraheerd dan in het Wes­
ten gevoeld wordt 1 3 0 . De ikoon heeft deel aan het hemels 
prototype, doordat ze deze op zichtbare wijze uitdrukt. 
Wunderle wijst hier op invloed van de filosofie van Plato ізі . 
Hetzelfde mystieke real isme, dat dus achter de empirisch 
benaderde wereld een hogere werkelijkheid ziet, spreekt 
ook uit de idee, dat zich in de geschiedenis een mysterie 
openbaart, dat er achter de historische realiteit iets ver­
borgens en heiligs schuilgaat. "God is immanent in history, 
as He would be in nature t o o " 1 3 2 . Zo voelde men de ge­
schiedenis intuïtief als de groei van het Rijk Gods. 
Zo kunnen én de wereld van de natuur én de wereld van 
de geschiedenis een gespreksmoment worden in de dialoge-
rende godsontmoeting, een ontmoeting dóór het geschapene 
heen 133 . Het leven van de mens krijgt in al zijn facetten 
een grote en mysterieuze betekenis. 
Maar het is toch vooral de aarde, die de met haar zo ve r -
bonden Rus uitnodigt tot het zien van een mysterie achter 
en in haar ; de aardeverering leefde dan ook zeer sterk in 
het Russische volksgeloof. De talloze facetten ervan zijn 
door Haase, die er een grondige studie aan heeft gewijd, 
zeer uitvoerig bel icht 1 3 4 . Heel de natuur schijnt goddelijk 
bezield. Prachtige voorbeelden hiervan vinden we ook 
bij Leskov en Dostoevskij. In de roman de Jongeling zegt 
de strannik Makar: "alles is myster ie , in alles is het mysterie 
van God. In iedere boom, in ieder stofje ligt dit myster ie 
besloten. Of er nu een vogel zingt of het s ter renheir aan 
de hemel, als de nacht lichtend tr i l t : alles is één en het-
zelfde m y s t e r i e " 1 3 6 . In de gebroeders Karamazov spreekt 
de s ta re t s Zozima uit wat in het volk leeft: "God nam zaad 
uit andere werelden en zaaide dit op aarde; toen kwam alles 
op, maa r dit opgegroeide leeft en is slechts levend door 
het gevoel van contact met die mysterievolle andere werelden. 
Bezie de dingen, en je zult het mysterie der dingen raken"1 3 6 . 
130. T . z . p . . I, blz.40-55. 
131. W u n d e r l e , G., Das geistige Antlitz der Ostkirche, blz.29. 
132. F e d o t o v , G.D. , The tussian religious mind, blz. 584. 
133. B u l g a k o v , S., Nevesta Agnca, Parijs 1945, blz.262: cf.: Seh i l l e b e e c k x 
O.P., E.С.F.Α., Op zoek naar de levende God, Nijmegen 1958, blz.9. 
134. H a a s e , F., Volksglaube und Brauchtum der Ostlawen, blz. 1?9 e.v. 
135. D o s t o e v s k i j , F.M., "Podrostok". Polnoe sóbrame soímenn, Ш, 110. 
136. Gelijke voorbeelden zijn te vinden m de Aziatische literatuur. Zo schrijft 
R.Ta g o r e : "Onze Indische poëzie is voor het grootste gedeelte diepreligieus, 
omdat God voor ons geen verre God is. We voelen zijn nabijheid m alle men-
selijke betrekkingen van liefde en vriendschap, ш de bloemenpracht van het 
voorjaar, m de onweders van de zomer. Waar we ook maar iets waarachtig er­
varen, ervaren wehem". "In het Oosten", zegt Kitoyama, "vindt men God eer­
der op hoge bergen, ш het bos, in kersenbloesem en herfstloof. Daarom ziet 
men ш dit punt ook Franciscus van Assisi het Oosten nader staan. (Oh m O.S.B., 
Th., Asiens Kritik, blz.73). 
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Men beseft dus, dat de kiemen voor de vergoddelijking van 
de gehele kosmos al aanwezig zijn, al beseft men tegelijker-
tijd, dat zij , als verlichte kosmos, toch nog steeds wor-
dend i s , toch nog participeert aan het Niets. Want de aar-
de draagt óók het overduidelijk stempel van Gods afwezig-
heid, dat ons tegemoet slaat uit het verminkte aangezicht 
der dingen. Ook het zien van dit aspect ligt bevat in de 
totale intuïtie 137 . 
Daarbij ziet de Russische communis opinio het kwade in 
mens en wereld, dat in deze godverlatenheid wortelt, 
aldus: men bespeurt een zekere dualiteit, een ambivalentie 
in a l les . Er is een antinomie in het wezen zelf van de 
mens 138 . De mensenziel is randgebied van goed en kwaad 
in heel de schepping, die immers in de mensenziel haar 
eigen wereldziel weet samengetrokken. Men spreekt van 
een finstere Geistlichkeit in de mens en m de met hem 
verbonden schepping, naast het numineuze. Daarom moet 
men het boze niet zozeer zoeken aan de periferie van de 
mens, in zijn uiterlijke daden, maar in deze finstere 
Geistlichkeit als deel van zijn wezen en van het wezen 
der gehele kosmos1 3 9 . Daarom wordt de zonde ook s te r -
ker benadrukt als iets waarin alles en allen delen. Ook de 
zonde wordt s terker dan in het Westen collectief opgevat: 
Ivan Karamazov spreekt1 4 0 over de "solidariteit in de zonde" 
onder de mensen. Daarom ontbreekt verder in de Russische 
theologie een uitgewerkte leer over de zonde, zoals in onze 
moraalboeken141 . Niet de boze daden, de zonden zelf als 
feitelijkheid, zijn vreselijk, maar het feit daL in de ziel van 
de mens steeds de bodem van het boze voorhanden is . 
Deze constatering van het boze in mens en wereld mag éch-
ter nooit leiden tot blindheid voor het stempel der godde-
lijke wijsheid op al les , zoals Bulgakov opmerkt. Het 
goddelijke blijkt altijd s terker : "das Buse im Menschen 
ist, trotz all seiner Macht und Tiefe, nicht der Ausdrück 
des menschlichen Wesens" en hier ziet men het Russische 
standpunt tussen het Katholieke en Protestantse standpunt in 
137. Cf.: M i s k o t t e , P. , Over de tegenwoordigheid Gods, In: Vox Theologica, Mei 
1958, blz. l32 e.V. 
138. Deze gedachte van een dualisme in de mens vindt men vaak in de Russische 
literatuur: D o s t o e v s k i j bijvoorbeeld plaats een "duistere demonische oer-
kracht in de mens" naast het "engelachtig goede en schone". (Cf.: Z e n k o v s k i j , 
V .V. , t . a . p . . I, 423). 
139. S o l o v ' ë v , VI., geciteerd bij: J. de Graaf , de antropologie, blz.41; 74; 
82. Cf.: G u a r d i n i , R., Religion und Offenbarung, blz. 50: Die realistische 
Auffassung weiss, dass es sich um kerne periphere, sondern um eine zentrale 
Unordnung handelt". 
140. D o s t o e v s k i j , F.M., Bratja Karamazovy. Polnoe sóbrame soi menu, IX, hfdst. 
"Vosstanie". Cf. : В uy tend ι jk , F.J.J. , De psychologie van de roman blz. 147. 
141. G r a a t , J. d e . De antropologie, blz.74; 82; 18У. 
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staan. "Das Böse ist nicht ontologisch" 1 4 2 , het is ontisch 
zwakker, slechts een degradatie van het zijn143 en ligt dich-
ter bij het Niets. 
Hoe diep mens en schepping daarom ook vallen, men ve r -
wacht aldoor, dat alles anders zal worden, omdat men be-
seft dat niets het beeld Gods in de mens en in de wereld 
definitief kan uitwissen 144. 
De dualiteit van mens en wereld maakt twee soorten we-
re ldervaren mogelijk; men kan het accent gelegd zien op de 
aanwezigheid van het numineuze, of men kan vooral ge-
grepen zijn door het besef van de finstere Geistlichkeit in 
a l les . Van hieruit zou men ook de twee wegen der Rus-
sische vroomheid kunnen verklaren: de strenge monniken-
regel van de ascese , waarin men vooral Gods afwezigheid 
in de wereld ervaar t en dan in een afwijzen van deze we-
reld zonder God naar God zoekt, én de leer der Феорю, 
het God schouwen, in een zoeken naar vereniging met God 
dóór het goddelijke, dat nu al in de schepping ervaren wordt. 
Het zijn de beide wegen van het religieuze wereldervaren, 
die W. James onderscheidt als de religion of the healthy-
mindedness, waarin een religieus optimisme ten opzichte 
van de wereld ligt uitgedrukt, door het gevoel van de 
near presence of God's spirit, cosmic emotion (i) en 
union with the divine, én de religie van sick soul , 
die onze natuur en de gehele schepping rooted in failure 
en in worldsickness ziet 145. 
Beide wegen, die men respectievelijk uitwendige en inner-
lijke mystiek zou kunnen noemen 146 en die eigen zijn aan 
de spiritualiteit van het Christelijk Oosten, vindt men 
ook in Rusland al vroeg w . Voorbeelden van de acopia ziet 
Fedotov in het gevoel voor de "goddelijke schoonheid in de 
natuur en de l i turgie" uit de Kiëvse l i teratuur 148 . Sirjaev 
wijst erop, dat ook la ter veel Russische schri jvers en dich-
ters deze weg naar God dóór de schoonheid van het leven 
142. Z e n k o v s k l ] , V .V. , geciteerd uit J . d e Graaf , De antropologie, 74 e.V. 
143. Vyïeslavcev, geciteerd in J . d e Graaf , t . a . p . , blz.74 e .v . 
144. G r a a f , J. d e , t . a . p . , blz.56. 
145. J a m e s , W., The varieties of religious experience, blz.78 e .v . 
146. F o r t m a n n , H.M.M., Is godsdienstpsychologie latent atheïsme? In: N.U.B. , 
1960. 
147. B e r d j a e v , Ν. , Het Russische denken, blz. 168; 208-209; cf.: Zachanas Anthomsse 
O.F.M. Cap., Russische vroomheid, m: Oosterse spiritualiteit. Enige aspecten 
van de vroomheid in de oosterse kerken. Verslagboek van de oosterse studiedagen 
te Nijmegen, Nijmegen 1961, blz.255; cf.: Hausherr ,S.J . , Ι., Les grands 
courants de la spiritualité orientale, in: Orientalia Christiana Periodica, I, 1935, 
blz. 114-138. 
146. F e d o t o v , G.D. , The Russian religious mind, blz.371 e .v . 
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en het wonder hierin gegaan zijn, zoals L.A. Mej, A. Majkov, 
A. Fet, J . Polonskij e. a. 149 . 
De oudste voorbeelden van een kenotische spiritualiteit ziet 
men al in de legende van Boris en Gleb en in het Leven 
van Theodosios, beide eveneens uit de Kiëvse tijd. 
Fedotov noemt "the Russian kenotism the most original 
creation of the Russian religious s p i r i t " 1 5 0 . Men kan 
deze gedachte, dat men vooral door vernedering, lijden en 
ontlediging, door wereldverzaking en lijdzaamheid tot God 
komt, zien als de sterkste stroom van de Russische spir i -
tualiteit. Ze' verschijnt steeds opnieuw in de Russische 
l i teratuur: in de geestelijke liederen, de sticht duchovnye, 
waarvan ze het hoofdmotief uitmaakt 151 , in de werken van 
Gogol', Uspenskij, Saltykov - SCedrin, Leskov, Nekrasov, 
Andreev en vooral Dostoevskij. "Door het lijden wordt alles 
uitgeboet" 1 5 2 . 
Hier sluit ook de geliefde voorstelling van de lijdende Chris-
tus op aan, het motief van Gods zoon, die door de kenosis, 
het volledig afleggen van alle heerlijkheid en het deelnemen 
aan het leed van de gehele wereld met de mensen volkomen 
solidair is geworden. Het is hetzelfde motief, dat ook sprak 
uit de voorstelling van de lijdende Moeder Gods als de l i j -
dende Moeder Aarde. Zoals Maria vooral met de lijdende 
aarde verwant werd, zo wordt Christus het vooral met de 
lijdende mensheid. Juist dit accentueren van de verwant-
schap tussen Christus ' lijden en de lijdende mensheid on-
derscheidt de Russische spiritualiteit van de westerse de-
votie voor Christus als de Man van Smarten, waarin men 
vooral het persoonlijk lijden van Christus belichten wil. Het 
lijden van Christus wordt in het Russisch volksgeloof tot 
het lijden van het volk: heel het Russische volk wordt op-
gevat als het lichaam van de lijdende Christus 153 . Vandaar 
ook de voorstelling, dat Christus nog steeds in het ver-
borgene op aarde aanwezig i s , nog steeds in het geheim 
rondgaat als een arme en deemoedige God, Zelf een voor-
werp van menselijk medelijden154 . 'Slechts het Oosten was 
het gegeven", schrijft Rozanov, "het aanschijn van Christus 
te begrijpen; en het Oosten zag, dat dit gelaat van een on-
eindige treurigheid was" 1 5 5 . Haase vindt deze aandacht voor 
149. S i r j a e v , В., Religioznye motivy ν russkoj poezii, Brussel 1960, blz.25. 
150. F e d o t o v , G.D., The Russian religious mind, blz. 94. 
151. S t a m m l e r , Η., Russische geistliche Volksdichtung als Äusserung der geistigen 
Kultur des russischen Volkes, Heidelberg 1939, blz.33 e.V.; 96 e.V. 
152. D o s t o e v s k i j , F.M.. Prestuplenie 1 nakazanie (Misdaad en straf). Polnoe 
sóbrame soCinenu, V, Hfdst. 4 ,2 . 
153. G o r o d e c k i ] , N . . The humiliated Christ, Ыг.ПЭ. 
154. S a r k i s y a n z . E., Russland und der Messianismus des Orients, blz. 37, 52. 
155. R o z a n o v , V., Das dunkle Antlitz (tSmnyj Lik), in: Russische Rehgionsfüosofen, 
blz. 115. 
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Chris tus ' lijden juist zo typisch Russisch, omdat in de of-
ficieële Byzantijnse theologie dit lijden van Christus zeker 
niet méér benadrukt wordt dan zijn heerlijkheid 156 . 
Deze deemoedige, lijdende Christus na te volgen in zijn 
kenosis en zijn solidair zijn met de lijdende mensheid wordt 
steeds als ideaal voorgehouden, of men nu Christen is 
of athei'st: "L'évangelisme atheiste des narodniki, des 
intellectuels russes tournés vers le peuple, trouve pour 
s ' incarner l ' image de Jésus . Jésus devient le thème favori 
dans la peinture et dans la poésie". De lijdende en gekrui-
sigde Christus was zo zelfs voor veel atheïsten een hoofdmo-
tief 157 . 
Het is de religieuze ervaring van de lijdende wereld, waar-
aan ook W. James het Christendom, "in which the pess i -
mistic elements are best developed" ziet beantwoorden158 . 
Hier ligt het typisch Russische probleem van de heiliging der 
kuituur, het probleem, of het Christendom een ascetische, 
de wereld en het leven vijandige godsdienst i s , óf dat het, 
zich bewust, de verlichte kosmos te zijn, en zo vooral aan-
sluitend bij het thema van het goddelijke in de kosmos, 
wereld, leven en kuituur kan heiligen159 en zelfs een nood-
zakelijke voorwaarde is voor een waarachtige kuituur ібо . 
Dit probleem kreeg bijzondere scherpte, toen onder invloed 
van Solov'ëv het thema van het goddelijke in de geschapen 
wereld in het optimistische systeem der sophiologie, als 
tegengesteld aan de meer pessimistische klooster-ascet ische 
theologie, aan de orde kwam en het antropologisch en 
kosmologisch probleem van de theurgie stelde. 
Het spreekt vanzelf, dat het, naar gelang men het een of 
het ander scherper doorleeft, een hevig conflict kan bete-
kenen, wat men in deze tijd dan ook herhaaldelijk kan con-
stateren, met name bij de symbolisten. (A. Blok; V. Ivanov; 
V. Rozanov). 
4. De e s c h a t o l o g i e v a n h e t R u s s i s c h d e n k e n . 
De westerse mens, die geïsoleerd is van de gemeenschap 
en van de kosmos, wordt steeds meer teruggewezen op zijn 
eigen "Ik" en is daarom meer geneigd om direct, binnen 
het kader van zijn individuele persoonlijkheid, resultaten te 
156. H a a s e , F . , Die religiöse Psyche des russischen Volkes, biz. 136. 
157. F e d o t o v , G.D. , Le renouveau spirituel en Russie, blz.56; 59. 
158. J a m e s , W., The varieties of religious experience, biz. 165. 
159. B e r d j a e v , К., Het Russische denken, biz.206 e.V. 
160. D a n i l e v s k i j , N.I . , Russland und Europa, blz.l56. 
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zien. Ieder resultaat en iedere voltooiing wordt door hem 
te zeer op zichzelf betrokken. Dit betekent noodzakelijk een 
vermindering of zelfs ьеп verlies van het eschatologische 
besef. 
"In Rusland", zegt Sarkisyanz, "nam het s terk eschatolo­
gische streven naar verlossing de plaats in, die het Faustische 
streven in Duitsland innam" 1 6 1 . De Russische gedachte is 
wezenlijk eschatologisch, ze wordt s terker dan het Europe­
se denken beheerst door "profetische drang, chiliastibche 
verwacntingen en visioenen over het einde der wereld" 1 6 2 . 
In haar domineert de mythe van de voleinding; men beseft 
dat het wereldbewegen niet zinloos is, zoals de kolkende 
beweging van een geïsoleerde binnenzee. Men beseft, dat 
de geweldige levensstroom een richting heeft, op weg is 
naar een vast einddoel. 
Men verlangt naar een universele synthese, die én de 
volmaakte mens, het goddelijke prototype van de mens dat 
enigszins als platonisch idee wordt opgevat, en de volmaakte 
kosmos, de Kod/uos-i/qrjTos, beide vooralsnog geen presentie 
maar eschaton* in God zal verenigen tot de pleromatische 
aleenheid163 . Er is zo een parallel lopen van het verlangen 
naar de volmaakte Universele Mens én naar de vergodde-
lijkte kosmos; het één is inhaerent aan het ander, omdat 
men "zijn ziel buiten heeft", één is met de kosmos. Ook 
hier weerspiegelt zich de makrokosmos in de mikrokosmos. 
Het eschatologische streven zal zijn oorsprong vinden in het 
ervaren van het heilige, numineuze dat nu al in mens en 
kosmos verborgen ligt, èn in het gelijktijdig besef, dat mens 
en kosmos in hun totaliteit nog niet verheerlijkt zijn maar nog 
steeds hun ambivalentie behouden, nog steeds liggen aan de 
periferie van het Niets. Waar men de ontmoeting met het 
numineuze nog kent, zal het gevoel van Gods afwezigheid 
dubbel smartelijk zijn: "Gefühl der Gottesnähe ist doch 
stets zugleich Gottesferne" 1 6 4 . Juist daarom wil men, dat 
het goddelijke, volmaakte, dat nu nog slechts fragmentarisch 
in de wereld aanwezig i s , uiteindelijk de gehele mens en 
de gehele kosmos zal doorlichten. 
Arseniev stelt, dat men in Rusland in het neerdalen van het 
goddelijke in het aardse, dat zo tot een verheerlijkte en 
met God verenigde kosmos zal leiden, de hoofdgedachte van 
161. S a r k i s y a n z , E., Russland und der Messianismus des Orients, biz.23. 
162. S c h e l l i n g , A. v o n , Russland und Europa, blz.280. 
163. S a r k i s y a n z , E., t . a . p . , blz.18; cf.: Z e n k o v s k i j , . . , t . a .p . , 1 , blz. 
234. Graaf , ] . d e , De antropologie in de moderne Russische wijsgerige theo-
logie, blz. 83. 
164. H l b e r l i n , P. , Das Wunderbare, blz.97 e .v . 
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het Christendom gezien heeft165 en ook Fedotov noemt dit 
ideaal van de uiteindelijke totale verlossing en vergodde-
lijking van Moeder Aarde het hoofdelement van de Russische 
verlossingsgedachte. Een duidelijk voorbeeld hiervan 
ziet hij in de opstandingsgedachten van de Russisch-ortho-
doxe paasviering i66 . Want Pasen is ook: "résurrect ion 
cosmique, résurrect ion et glorification de la création entière, 
vécue d'avance 167 . D'avance, want voorlopig blijft God óók 
afwezig. 
Zo zal de spanning tussen Gods aanwezigheid en Zijn ge-
lijktijdig toch ook afwezig zijn, het besef, te liggen in de 
randgebieden van het Niets, aan een eschatologische oriëntatie 
ten grondslag liggen, die ook de consequentie is van het 
e rvaren van het numineuze in de geschiedenis, in het zien 
van heel het historisch gebeuren als Gods handelen met de 
wereld, als heilsgeschiedenis168 . 
Bij een aleenheidsconceptie, met haar sterk benadrukken 
van de mensheid als collectiviteit en haar besef van de een-
heid van mens en kosmos, zullen verwachtingen van een 
volmaakte harmonie zich bovendien ook wel s te rker dan in 
het individuele Westen moeten uitdrukken in een eschatolo-
gisch perspectief: de volmaaktheid van mens, mensheid en 
kosmos in hun totaliteit kan geen feit zijn, zolang nog een 
deel van deze mensheid of van deze kosmos ervan uitge-
sloten i s . Ze kan daarom slechts verwacht worden aan het 
Einde der tijden. Tevens aansluitend op de gedachte, dat 
niets het beeld Gods, het positieve in de mens, volledig kan 
wegvagen, èn op het besef van de collectiviteit der zonde 
en de collectiviteit der uitboeting, blijft men hopen, dat 
het gehele mensdom in deze uiteindelijke verlossing zal 
delen: "la conscience religieuse russe ne s 'es t jamais con-
tentée de contempler le salut individuel d'une âme, mais 
toujours le salut commun. Il faut se sauver donc en commun, 
et non séparément"1 6 9 . Ook Berdjaev noemt het een echt 
Russisch idee, dat de individuele redding iets onmogelijks 
165. H o i l . Dr., Die religiose Grundlagen der russischen Kultur, in: Russlands Kultur 
und Volkswirtschaft, Berlijn 1913, blz.7. 
166. T . z . p . , cf.: F e d o t o v , C D . , Le renouveau spirituel, passim. 
167. K o l o g r i v o f f , S . ; . , I . , Essai sur la sainteté en Russie, blz. 14. 
168. Cf.: S c h i l l e b e e c k x O.P., E.CF.Α., Op zoek naar de levende God, "Indien 
de aardse levensproblemauek van ons zijn als mens m deze wereld ons niet op 
een of andere manier het eschatologisch probleem doet stellen, kan het Rijk 
Gods zich met zinvol inschakelen m ons leven". Religie immers betekent: "vanuit 
de immanentie van deze wereld het perspectief openen op de transcendente God" 
of, wat hetzelfde is: "ui overgave aan het mysterie uitkijken naar de komende God Γ 
( b l z . . . . ) . Vergelijk ook: G u a r d i n i , R., Religion und Offenbarung, blz. 87, 
159-162. 
169. K o l o g r i v o f f , S.J., I., ¿ssal sur la sainteté en Russie, blz.16. 
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is, dat de redding een gemeenschappelijK karakter draagt, 
omdat allen voor allen verantwoordelijk zijn. De westerse 
mens berust eerder in de ondergang van velen, meent hij, 
omdat daar de collectiviteitsgedachte niet meer leeft. In het 
Russisch bewustzijn neemt de eschatologische idee steeds de 
vorm aan van een streven naar de universele redding, wat 
Berdjaev stelt tegenover de leer van Thomas van Aquino 
over het individueel gered worden of verloren gaan der zie­
l e n 1 ^ . Daarom kon ook Chomjakov geen vrede vinden in het 
leerstuk van een eeuwig hellelijden en probeerde Nesmelov 
de redding van allen bijzonder te benadrukken ίΊ1 . Daarom 
noemt Berdjaev Fedorov, die vóór alles een echt Russische 
zoeker was naar de universele redding: "de meest karak-
terist ieke Russische denker die hij kent" 1 7 2 . Over hem 
schreef Dostoevskij: "wat het wezenlijke betreft s tem ik ge-
heel in met zijn gedachten; ik zou z.e als de mijne kunnen 
beschouwen", en hij laat in de roman Demonen 
dan ook de stervende Stepan Trofimoviö ^preken: "veel 
noodzakelijker dan het eigen geluk is het voor de mens, te 
weten en te geloven, dat e r ergens een volkomen en vrede-
vol geluk is voor allen en voor al les", "het enige, waar-
heen we allen streven en op weg zijn, van de wijste den-
ker tot de ergste misdadiger"1 7 3 . "Hoe zal er een volmaakte 
harmonie kunnen zijn, als er een hel i s " , vraagt Ivan 
Karamazov, sprekend over de eschatologische heerlijkheid. 
"Ik wil vergeven en omhelzen; ik wil niet, dat e r ook dan nog 
geleden wordt" 1 7 4 . Rozanov spreekt dezelfde overtuiging 
uit, waar hij zegt, dat "iedere ziel, zondig of niet zondig, 
uiteindelijk zijn hooglied zal zingen; dat iedereen het ge-
luk zal ontvangen waarnaar hij altijd verlangd heeft"175 . 
Gelijke gedachten vinden we bij veel andere schrijvers en 
dichters : Korolenko 176 , Majakovskij 177 , Blok e . a . 
Solov'ëv meende, dat als het niet mogelijk zou zijn aan de 
dood zijn gehele buit te ontrukken, het te verkiezen zou 
zijn, van de onsterfelijkheid maar helemaal afstand te doen. 
Hij spreekt daarom nadrukkelijk over een αποκαταστασιε 
των πάντων
 1 7 8
. Ook Novgorodcev wijst erop, dat in de Rus­
sische Orthodoxie de verlossing vooral collectief en niet zozeer 
170. B e r d j a e v , N . . Het Russische denken, b lz . l61; 175; 182; 218. 
171. T . z . p . , blz.47; 165. 
172. T . z . p . , blz. l82; 185. 
173. D o s t o e v s k i j , F . M . , "Besy" (demonen). Polnoe sóbrameSoCmenn.VII.blz.690. 
174. D o s t o e v s k i j , F .M. , "Son smeShogo Celoveka, Poln.sobr.soC., X, 440,cf.: 
"Brat'ja Karamazovy", Poln.sobr.soC., blz.307. 
175. H i p p i u s , Z . , Zivye Lica, 2 din., Praag 1925, II, b l z .91 . 
176. K o r o l e n k o , V.G. , Dnevnik moego sovremennika, Sóbrame soïinemi. 10 din., 
V, blz. 201. 
177. M a j a k o v s k i j , V.V. Poln. sob.soC. ν 13 tomach, Moskou 1955-1961, I, 
blz. 151-243. 
178. S o l o v ' ë v , VI. , La Russie et l'Eglise universelle, blz .265. 
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individueel wordt geformuleerd, en dat een uiteindelijke ver­
lossing van allen en alles een diep gewortelde hoop bleef 
van de Russische religiositeit "Э . De leer van Gregorios 
van Nyssa en andere oosterse kerkvaders over een^apokatas-
tasis, een algeheel herstel van al het geschapene, ook van 
het meest verworpene, blijft haar recht houden op een plaats 
in de kerkelijke leer, minstens als theologische mening 
(theologoumenon), en men ziet deze gedachte aan een redding 
van allen ook in de Russische Orthodoxie niet als een theore­
tisch gegeven, maar nog werkelijk levend 1 8 0 . 
Wijst de onderlinge verbondenheid van de mensheid naar een 
alverlossing van deze mensheid, het verbonden zijn van mens 
en kosmos betekent, dat de verlossing van de mens ook de 
verlossing van de kosmos inhoudt. De mensenziel die nu nog 
ligt aan de periferie van het Niets (Nebytie), is randgebied 
van licht en duisternis 1 8 1 ; ze ligt echter niet in een inner­
lijk opgesloten maar buiten, en zo is ze ook uitgangspunt 
voor de voltooiing en verheerlijking van de gehele schep­
p i n g 1 8 2 . Zo sluit het thema van het goddelijke in de kos­
mos aan bij het thema van de goddelijke, scheppende ener­
gieën in de mens. Zo krijgt heel het menselijk handelen 
een theurgisch karakter : het moet meewerken aan de ve r -
goddelijking en verheerlijking van de kosmos1 8 3 . Door dit 
besef neemt in de Russische filosofie de geschiedenisfilo-
sofie dan ook een bijzondere plaats in: het historiosophische 
thema is e r centraal 184 . De geschiedenis wordt een mo-
ment in verwerkelijking van de wereldverlossing, waarvan 
de voleinding als een eschatologisch gebeuren gezien wordt. 
God, mens en kosmos zijn zo ook in de Russische soteriolo-
gie nauw verbonden. 
Het betrekken van de kosmos in de eschatologie houdt in, 
dat e r niet slechts een nieuwe geboorte van de mens, maar 
ook van de gehele physische natuur moet volgen: plan-
179. N o v g o r o d c e v . P . I . , Suiüestvomsskogopravoslavnogosoznama, m:Z e n k o v s k i j , 
. . , Pravoslavie ι russkaja kultura, Berlijn 1923, cf.: K a r s a v i n , L., Das 
Wesen der russischen Orthodoxie. In: Ost-Europa, I, 1925, blz.85-87. 
180. B u l g a k o v , D. , L'Orthodoxie, Parijs 1932, blz.255 e. v.; cf.: К arsa v in ,L., 
De Geist des russischen Christentums, blz. 331. 
181. Het "Niets" ís een begrip dat vooral bij Solov'êv voorkomt als eigenschap van de 
chaos. Cf.: S o l o v ' ê v , VI. Rossia, Moskou 1911, blz.335. 
182. Graaf , ] . d e . De antropologie ш de moderne Russische wijsgerige theologie, 
blz. 91 e.v. 
183. B u l g a k o v , S. , Nevesta Agnca, blz.257- 271. cf.: S eh i l l e b e e c k x O.P., 
E.С.F.Α., Op zoek naar de levende God, blz. 9; 16: "de wereld van de geschie­
denis, waarin de religieuze mens leeft, wordt . . . het thema van de goddelijke 
opdrachten aan de mens . . . waardoor de mens heilsgeschiedenis of onheüige-
schiedenis maakt". 
184. B e r d j a e v , N . . Het Russische denken, blz.30; cf.: S c h e l l i n g , A. v o n , 
Russland und Europa, blz.261. 
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ten, dieren, mineralen, alles wordt door de erfzonde be-
dorven gedacht en alles hoopt en wacht op bevrijding 185 . 
"Cette aspiration à la transfiguration du cosmos est un des 
t ra i t s les plus saillants de l 'espri t religieux r u s s e " 1 8 6 . 
Vanuit het besef, dat al het menselijk handelen moet bi j -
dragen tot de uiteindelijke verheerlijking van de kosmos, 
benadrukt men ook steeds het theurgische karakter van de 
kunst in een radicaal afwijzen van de opvatting l'art pour 
l'art, die in de Russische li teratuur eigenlijk alleen bij 
PuSkin te vinden i s , maar die in de Europese civilisatie 
grotelijks gehuldigd wordt. Dezelfde versplintering van de 
geest, die in het denken het overwicht van de abstracte lo-
gica verwekte, verwekte in de kunst de "dweperij", de 
verering van de kunst om haar zelf. In plaats van de zin 
van de schoonheid en de waarheid in hun onverbrekelijke 
eenheid te zien en te bewaren, grondde de West-europese 
wereld haar opvatting over het schone op een bedrog van de 
inbeelding, op een wezenlijke waan1 8 7 . .Kunst om wille van de 
kunst betekent: opzettelijke versluiering, waar geen besef meer 
is voor het werkelijk mysterie achter en in de dingen; het 
declareren van een mythe uit lust tot innerlijke bevredi-
ging. Kunst om de kunst betekent daarom: verinnerlijking, 
vervreemding van de levensstroom, vers ta r r ing . 
In Rusland betekent kunst eerder: onthulling van het verbor-
gene, ontdekking van een hogere of nieuwe zin van de wer-
kelijkheid, het lezen van de werkelijke wereldmythe en een 
richting geven aan mens en wereld al naargelang het ge-
ziene. Deze idee van de kunst houdt noodzakelijk een "af-
hankelijkheid van de aestetica van de buiten-estetische sfeer " 
in; voor de Russische kuituur was dit, aldus Zenkovskij, 
die deze afhankelijkheid met voldoende duidelijkheid heeft 
aangetoond, de religieuze sfeer 188 . 
De Russische estetica stond zo voor het buitengewoon moei-
lijke probleem van de verbinding en de onderlinge betrekking 
tussen de estetische sfeer en de religieuze wereld, tus-
sen het estetisch beleven en levende deelname aan de ver-
goddelijking van de wereld. Men was zich daarbij wel be-
wust, dat men zich noch mocht laten verleiden tot een ver -
smelting van kunst en religie, noch tot een gescheiden hou-
den van beide1 8 9 . Men streefde er steeds naar, in 
de "heilige drieëenheid van geloof, wetenschap en kunst die 
185. Ha a s e . F. , Die religiöse Psyche des russischen Volkes, blz. 15. 
186. K o l o g r i v o f f , S.J., I . , Essai sur la sainteté en Russie, blz. 13. 
187. K i r e e v s k i j , I . , Russland und Europa, blz.48. 
188. Z e n k o v s k i j , . . , t . a . p . , II, blz.50. 
189. — , Aus der Geschichte der aestetischen Ideen in Russland im 19 und 20 Jahrhun-
dert, Den Haag 1958 (Musagete: VII), blz.42 e.V. 
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rust te vinden, waarover de kerkvaders sp reken" 1 9 0 , van-
uit het besef, dat "waarheid en kunst noodzakelijk op het fun-
dament van een geestelijke existentieële totaliteit moeten 
rusten" 1 9 1 . 
In de loop van de negentiende en in het begin van de twin-
tigste eeuw namen de estetische thema's een zeer centrale 
plaats in in het Russisch denken. 
Sluit de idee van de theurgische functie van de kunst voor-
al aan op het thema, dat het Christendom kuituur en wereld 
zou kunnen heiligen, en zo op de "optimistische" religieuze 
instelling met haar sterk besef van het goddelijke werken 
in de wereld, van de "energieën van de Schepper in het ge-
schapene" 192 , het typisch Russisch lijdenscharisma wor-
telt vooral in het religieuze bewustzijn van de worldsicknesb. 
Hierbij zij e r nogmaals op gewezen, dat ook dit wereldl i j -
den scherper doorleefd wordt bij een "totale intuïtie" van 
de gehele werkelijkheid. 
Dezelfde opvatting van de mensheid als één geheel, die 
leidde tot het zien van de eschatologische verheerlijking 
als ie ts , waarin allen en alles deel zullen moeten hebben 
wil deze verheerlijking volmaakt zijn, de idee dus van de 
collectieve redding, ligt ook ten grondslag aan de -aan de-
ze gedachte van een collectieve redding inhaerente -over-
tuiging, dat het wereldleed, waaraan men gezamelijk schul-
dig is , ook gezamelijk geleden moet worden.. "Solidariieit 
in de zonde impliceert solidariteit in de uitboeting"1^ , De-
ze solidariteit is dus "not only a protest against injustice, 
but also a personal effort of perfection and almost expia-
tion 194 . Om dit gevoel van solidariteit met de lijdende m e -
demens noemt men oe Russische spiritualiteit eigen: het 
primaatschap van de ethica, of een "panmoralisme". Men 
kan geen vrede hebben met het geluk, zolang er nog e r -
gens geleden wordt, zolang niet al het bestaande deelt in 
het geluk ^ . 
Hier sluit men dus direct aan bij de steeds terugkerende 
gedachte aan een "universele redding", het enig mogelijke 
antwoord op het probleem van een universeel lijden. 
Dostoevskij laat in zijn roman De Jongeling Versilov s p r e -
ken over het "Russische type van de wereldpijn om al len" 1 9 6 . 
190. S o l o v ' S v , V. , Rossia, blz.44T e. v. ; cf.: Ζ e n k o vsk i j , V. V., t.a.p.,11, 
48. 
191. K i r e e v s k i j , I., Russland und Europa, biz.48. 
192. B e r d j a e v , N. . Het Russische denken, blz. l68;208 e.V. 
193. D o s t o e v s k i j , F.M., "Brat'ja Karamazovy". Hfdst. "Vosstame". 
194. G o r o d e c k i j , N. . The humiliated Christ, biz. 176. 
195. Z e n k o v s k i j , V.V., Istoria russkoj filosofi!, I, biz.274; 350. 
196. D o s t o e v s k i j , F.M., "Podrostok", poln.sobr.soS. Ш, 515. 
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want "de Russische ziel heeft, om gerust te zijn, nodig, 
dat hij verzekerd is van het geluk van alle mensen, van de 
gehele wereld" 197 . "Al zullen we de hoogste top der ont-
wikkeling bereikt hebben", zegt Belinskij, "dan zal ik U, 
Hegel, nog rekenschap vragen over alle slachtoffers van 
het levende leven en de historie; anders zal ik me met het 
hoofd naar beneden werpen vanaf de hoogste trede van uw 
t rap. Ik wil het geluk nog niet voor niets, als ik niet gerust 
kan zijn over ieder van mijn broeders"198 . Zo spreekt ook 
Dobroljubov: "zolang nog het laatste en verachtelijke te Step-
pengras moet vergeten worden, zolang niet alles onsterfelijk 
is , kan ik Uw wereld - hij spreekt tot God - niet aanne-
men". Daarom t reur t hij ook "om de stervenden in de 
wilde steppe, om de zuigelingen en de misdadigers , om ieder 
grashalmpje, om de velden en dé dieren, om ieder stofje 
van de aarde, om hemel en aarde, bergen en dalen" 199 . 
In de roman "Duisternis" van Leonid Andreev roept een 
jonge revolutionair uit: "zienden, laat ons onze ogen uit-
steken, want het is schande, e rmee naar blinden te zien. 
Als we met ons licht niet de gehele duisternis verlichten 
kunnen, laat ons dan maar het licht uit doen en zelf ook 
in duisternis gaan. Kan er geen paradijs voor allen zijn, 
dan wil ook ik het niet 2 0 0 . Zoals Belinskij weigerde een we-
reld te erkennen, waarvan de existentie is gekocht met 
menselijk leed, en over deze wereld heen zijn opstand t e -
gen God richt, zo weigert ook Iwan Karamazov de "ge-
lukkige mierenhoop" te aanvaarden, de "volmaakte maat-
schappij", die gekocht is met tranen van onschuldig lijden-
den, al was het maar met het traantje van één enkel kind. 
De Russische ziel van de negentiende eeuw was een lijden-
de ziel, zegt Berdjaev 2 0 1 . Uit medelijden r iep ze op tot op-
stand tegen het lijden. Het medelijden met het lijdende volk 
en met heel de lijdende wereld werd het voornaamste mo-
tief van de Russische literatuur der negentiende eeuw. Op 
deze wijze ontstond de overdracht der religieuze motieven 
en der zielsstructuur in de a-religieuze, de anti-religieuze 
en vooral in de sociale sfeer; zo ontstond de ombuiging der 
religieuze energieën in sociale richting, het doordringen 
van de sociale sfeer met de religieuze dynamieH. Uit een 
merkwaardige liefde tot waarheid en gerechtigheid werd de 
Russische mens athei'st. De verzoeking die met het 
197. - - - , Poeükmrede, in: Poln.sobr.soC. , X, Ы2.444. 
198. Z e n k o v s k i j , V.V., Istoria russkoj filosofa, I. blz.274. 
199. D o b r o l j u b o v , Α., Iz knigi nevidimoj, Moskou 1905, blz. l83. 
200. A n d r e e v , L., T'ma, geciteerd in: S a r k i s y a n z , E., Russland und der 
Messiamsmus des Orients, blz. 118. 
201. B e r d j a e v , N . . Wahrheit und LDge des Kommunismus, Darmstadt 1953, blz.49 
e.V. 
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probleem der theodicee is verbonden, ging soms zijn krach-
ten te boven. Uit deze onmacht van de ziel ontstond dan de 
afwending van God, omdat een verwaterd Christendom niet 
meer bij machte was de ware zin van het lijden te onthullen202 . 
In deze ethische gebondenheid aan de lijdende medemens 
vindt ook het Russische kulturelle Unbehagen zijn oor-
sprong. Men zou zelfs het Russische hoofdmotief van de 
negentiende eeuw aldus kunnen aanduiden: "een s tormach-
tig verlangen naar de laatste resultaten van de wereldkul-
tuur, vooral door sociaal gevoel bewogen, met daarnaast 
een diep en overduidelijk besef van de leegheid en het wan-
staltige van alle resultaten van de wereldvooruitgang'^oa . Het 
probleem van de zin van het leven, de redding van de ge-
hele mensheid (I) en van de natuur, het probleem van het 
aan het scheppen van iedere kuituur inhaerente kwaad en lijden 
blijkt tenslotte te domineren over het probleem van het schep-
pen ener kuituur" 204. Zo komt steeds s terker de twijfel op aan 
een mogelijke rechtvaardiging van de kuituur. Men acht de 
bloedprijs te hoog, die de mensheid voor de hogere en dan 
nog zeer twijfelachtige "ontwikkeling" van enkelingen heeft 
moeten betalen. Dit geldt vooral voor de merkwaardige 
Russische kuituur der negentiende eeuw, waartoe westerse 
invloeden veel hadden bijgedragen. Zij had niet alleen een 
breuk tussen de hogere lagen van de Russische maatschappij 
en de volksmassa ten gevolge gehad, wat voor deze hogere 
lagen al reden genoeg was om de schuldvraag te stellen, 
vooral gezien de "bedenkelijke ontwikkeling van het Westen"; 
wat deze kuituur het meest belastte was, dat ze feitelijk 
geheel ten koste van het volk tot stand gekomen was. Dit 
betekende een verergering van het lijden van het volk en 
een verscherping van het schuldbesef bij de bovenlaag. 
Religieuze, sociale en zedelijke twijfel aan de rechtvaardiging 
van de kuituur wordt dan ook als karakteristiek Russisch 
thema benadrukt. De ten koste van het lijden van het volk 
bereikte kuituur moet als vergelding weer aan het volk ge-
offerd worden 2 0 5 . Dostoevskij, wiens betekenis Zenkovskij 
vooral ziet in de bijzondere kracht en de diepte waarmee hij 
de problematiek van de religieuze benadering van het thema 
der kuituur opende206 , laat Ivan Karamazov, evenals de mens 
vanhet sousterrain, juist daarom weigeren de volmaakte maat-
schappij te aanvaarden, die al was het maar met het traantje 
van één onschuldig lijdend kind is gekocht. 
202. T . z . p . . blz.73. 
203. B e r d j a e v , Ν., Het Russische denken, blz.31. 
204. T . z . p . , b lz .H; cf,: L o s s k i j , N.O., History of Russian Philosophy, biz.407. 
205. S a r k i s y a n z , E., Russland und der Messiamsmus, blz.23. 
206. Z e n k o v s k i j , . . , Istoria russkoj filosofi!, I, blz.422. 
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Ook de Orthodoxie heeft overigens bij het Russische volk het 
bewustzijn van zijn tijdelijke zwerftocht in deze wereld ont-
wikkeld, en daarmee het besef van de betrekkelijkheid der 
wereldse kuituur, een besef, dat zowel in het ascetische 
als in het eschatologische wortelde 207, Vandaar ook het 
verschijnsel der stranniki; de zwervers om Christus' wil. 
Het Russische geestelijke leven was vooral op het komende 
gericht. Kuituur hoort thuis in het midden van de geschie-
denis en niet aan het einde ervan, waarheen de eschatolo-
gisch gerichte Russische religiositeit u i t z i e t 2 0 8 . Daarom 
schrijft GerSenson aan Ivanov: "Ik ben moe geworden, de te 
zware last der kuituur te dragen; het is me benauwd in deze 
kuituur. De kulturele erfenis drukt op me met een· druk van 
vestig atmosfeer of meer" 209 , 
Wat voor de kuituur geldt, geldt haast nog s t e rke r voor de 
staat . Ook hij is tot stand gekomen ten koste van het volk; 
ook hii hoort alleen maar thuis in het "midden der geschie-
denis ' en kan en mag daarom nooit einddoel zijn. De Rus-
sische religiositeit verlangde, dat de staat zou komen tot 
zelfoplossing en verkerkelijking2 1 0 . Ook deze gedachte is 
vooral door Dostoevskij diep doorleefd 211 . V. Ivanov meent, 
dat voor de Russische revolutionaire intelligentsia deze idee 
van de verkerkelijking of opheffing van de staat evenals 
voor de volksmassa 's een eschatologisch einddoel was 2 1 2 . 
Ook Mereïkovskij zag in de wereldrevolutie de overwinning 
van de komende Kerk op de s taat2 1 3 . 
Het afwijzen van staat en kuituur valt vooral bij de oudgelo-
vigen, de raskolniki, te constateren, die zich na de kerke-
lijke hervormingen van Patr iarch Nikon, in het midden van 
de zeventiende eeuw, uit protest hiertegen van de staats-
kerk afscheidden. De oudgelovigen "ontvluchtten staat en 
en vorst der wereld, om als de heilige legendarische stad 
Kitei , die onder zee verborgen zou liggen, in ballingschap, 
het ondergrondse in te gaan, in afwachting van de komende 
eeuw. Eeuwenlang straalde zo in de diepte van het volk 
het verlangen naar de hemelse stad", zegt Florovskij over 
het ideaal der oudgelovigheid; hij noemt het een "sociaal-
apokalyptische u top ie" 2 ! 4 . 
207. B e r d j a e v , N . . Het Russische denken, blz. 76. 
208. S a r k i s y a n z , E., Russland und dei Messianismus, blz.139, cf. B u b n o f f . N . , 
v o n , Kultur und Geschichte im russischen Denken der Gegenwart. Quellen und 
Studien, II. Berlijn 1927, blz.18. 
209. G e r î e n s o n - I v a n o v , Perepiska iz dvuch uglov, Moskou-Berlijn 1922, blz.16 
e .v . 
210. S a r k i s y a n z , E. , Russland und der Messianismus, blz.64. 
211. I v a n o v , V. , Die russische Idee, Tübingen 1930, blz. 16, cf.: D o s t o e v s k i j , 
F.M., "Brat'ja Karamazovy", blz. 77-87 (Poln.sobr.soC., X). 
212. I v a n o v , V. , Die russische Idee, blz.16. 
213. S a r k i s y a n z , E . , Russland und der Messianismus, blz. 70. 
214. T . z . p . , blz.73 e .v . 
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Een uitgesproken neiging tot de Oudgelovigheid bestond in 
Rusland zeer zeker. Meer nog dan in het feitelijke aantal 
van haaf belijders lag haar kracht in de stilzwijgend tot 
haar neigende massa ' s . 
De afwijzende instelling ten opzichte van de staat drijft 
vanzelf in een revolutionaire richting. Sarkisyanz ziet een 
samenhang tussen de revolutionaire bewegingen in Rusland 
en de Oudgelovigheid; bij beide vindt men een niet accepte-
ren van de bestaande orde, verbonden met apokalyptische 
verwachtingen. Door de Russische revolutie moet voor de 
oudgelovigen en secten de "burcht van de Antichrist" val-
len, voor de revolutionairen: de onrechtvaardige sociale o r -
de. Dit begrip revolutie werd onder het volk verbonden met 
voorstellingen over een bijna kosmische katastrophe: het ver-
nietigen van de oude wereld, de "ontsteking van de wereld-
brand" 215 . 
Berdjaev wijst er nadrukkelijk op, dat de Russische revolu-
tionaire idee in wezen in het geheel niet westers is , al 
hebben vaak westerse geestesproducten als bijvoorbeeld het 
Marxisme tot leus gediend. In het woeden van de Bol-
jsewistische revolutie tegen de bestaande geestelijke waar-
den lag de haat versmolten van de volksmassa 's tegen de 
vreemde, op het Westen teruggaande Petersburgse kuituur, 
met de echo van het ascetische afwijzen van deze kuituur 
door de intelligentsia, die in een tragische positie geplaatst 
was tussen tsarenrijk en volk216 . Het werkelijk uitgangspunt 
van de Russische revolutionaire gedachte en van de proleta-
r iërsmythe is het verlangen naar verlossing en naar een 
verheerlijkte wereld, waarbij men aansluit bij het v e r r i j -
zenisideaal van de Russische Orthodoxie. Dat dit meer is 
dan louter theorie, kan de vroegste sovjetliteratuur bewij-
zen. Genoeg duidelijke voorbeelden zijn hiervoor aan te 
halen. Belyj, Ivanov, Ivanov-Razumnik, Blok, Esenin, 
VoloSin e . a . spreken allen over het Nieuwe Jeruzalem en 
soms ook over een vervulling van het Christendom. De ge-
boorte van de nieuwe wereld, waartoe de communistische 
revolutie de poorten opende, wordt vergeleken met Bethle-
hem of met Christus ' verrijzenis 2 1 7 . 
In deze ideologische verbinding van de revolutie met het 
opstandingsideaal en de komst van het Hemels Jerusalem, 
waarover de Apokalyps spreekt, zet men de gedachte voort 
van de revolutionaire voorlopers van het Communisme, 
want al in 1842 schrijft Bakunin: "de gehele wereld lijdt' 
aan de geboorteweeön van een nieuwe wondervolle wereld. 
215. T . z . p . , hfdst.: Revolutionsbewegung und AltglSubigkeit. 
216. S a r k i s y a n z , E., T.a .p . , blz. 1; 22. 
217. T . z . p . . blz. l02¡ 138. 
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De grote mysteriën der mensheid, die vóór ons door het 
Christendom, ondanks al zijn dwalingen, geopenbaard en 
bewaard werden, gaan nu werkelijkheid worden" 218 . 
Zo zien we het eschatologisch gericht zijn ook hier, in het 
chiliastisch streven naar de volmaakte wereldorde, dat we 
vooral bij de sociale stromingen der negentiende eeuw con-
stateren, maar dat diep in het Russische volk zelf wortel-
de. Dit chiliastische streven vormde zelfs een van de 
hoofdmotieven van de Russische l i teratuur de r negentien-
de eeuw. Men wilde de wereld "het enige brengen, dat no-
dig is ; het paradijs van het duizendjarige Rijk" 219 . 
Dat het Marxisme zijn invloed op de Russische geest heeft 
gekregen, vindt onder meer zijn oorzaak in het feit, dat er 
téndenzen in waren, die overeenkwamen met de Russische 
mentaliteit . Het heeft een aparte s traalbreking gekre-
gen aan de Russische religiositeit en e r zich mee vermengd. 
Dit was mogelijk door zijn revolutionaire kracht en door 
de chiliastische zin van het oorspronkelijk Marxisme, die 
s terk beantwoordde aan de Russische eschatologische in-
stelling 220 , maar ook doordat het als een religie, aldus 
Berdjaev, een totale wereldbeschouwing met zich meebracht, 
een integraal wereldbeeld gaf221, schijnbaar voor alle 
grondvragen des levens een oplossing wist te bieden en 
vooral, iets waar Rusland rond de eeuwwisseling bijzonder 
behoefte aan had, het menselijk bestaan weer een zin scheen 
te geven. Het had een universeel plan voor de omvorming 
van het wereldleven, waarin theorie en praktijk, denken en 
willen schenen te worden samengebracht in die eenheid, 
waarnaar het Russisch denken altijd al s t reefde. Het kwam 
met het Russisch denken ook overeen in zijn kritiek op het 
geheel der westerse filosofieën, waarin het een bovenbouw 
zag, die haar wortels in de aardse werkelijkheid verloren 
had. Het had een collectivistische gedachte, die sterk ap-
pelleerde aan de Russische sobornost-iuee en leerde ver-
der weer de opvatting van het leven als een dienst. 
Daarom durft Berdjaev te beweren, dat het "anti-christelijke 
idee van het Communisme in Rusland werd gedragen door 
religieus-psychische energieën en gebruikmakend van deze 
218. Τ . ζ , ρ . , blz.38 e.V. 
219. T . z . p . , blz.95; 104. 
220. B e r o j a e v , N . . Wahrheit und Lüge des Kommunismus, blz .27; cf.: T u c k e r , 
R .C . , Philosophy and myth in Karl Marx, Cambridge 1961, biz. 12 e. v.:22 e.v. 
221. L e n i n , V. l . , Selected works. New York 1943, II, biz. 394; cf.: T u c k e r , R.C., 
T . a . p . , die in het Marxisme de volgende vier hoofdkenmerken van een religie 
ziet: een totaal wereldbeeld, historische gedachte en eschatologie, de idee van 
de "nieuwe mens" en de eenheid van theorie en praktijk (blz. 22-24). 
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energieën uiteindelijk de vestiging van het Communisme 
heeft kunnen bewerkstelligen" 222 . 
5. H e t R u s s i s c h m e s s i a n i s m e . Ru s l a n d en Aziff . 
Vooral door een vergelijking van de eigen geestelijke sfeer 
met die van het Westen - waarbij men steeds weer de " ra -
dikale Wesensfremdheit der russischen und der westeuropäi-
schen Kultur" benadrukt 223 _ kwam men tot de conclusie 
dat Rusland een bijzondere taak had ten opzichte van dit 
Westen. "So gut wie die ganze Geschichte des russischen 
Volkes war von diesem Bewusstsein begle i te t" 2 2 4 . 
Tekenen van dit Russisch messianisme, van de idee dat 
Rusland de wereld iets groots heeft te brengen, ziet A. V. 
Solov'ëv, die hiervan grondig studie heeft gemaakt, al heel 
vroeg. In het lied over de vernietiging van het Russische 
land uit de Kievse l i teratuur wordt de uitdrukking Heilig 
Rusland nog wel niet gebruikt, maar het Russisch bewust-
zijn nadert hier toch al dicht tot deze opvatting. In de by-
linen en epische liederen ziet hij de messianistische tendenz 
echter al zeer s terk . De idee van het Heilige Rusland is e r 
zelfs een van de essentiële elementen; uitdrukkingen als 
Heilig Rusland heilige Russische aarde komen er zeer 
frequent in voor 225 , 
Dit mess ianisme vond in de vijftiende eeuw, na de val van 
Constantinopel, zijn uitdrukking in de leer , dat Moskou het 
derde Rome was. Het Russische Rijk bleef, nog duidelijker 
dan voorheen, als enig waarachtig Christelijk Rijk in de 
wereld over . Dit messianistische bewustzijn bleef eeuwen-
lang in het Russische volk levendig en was in de loop der 
tijden onderhevig aan metamorphosen. Na het grote schisma -
men zag in de hervormingen van Patr iarch Nikon een verraad 
aan de eigen christelijke waarheid, want Nikon ging bij de 
Grieken in de leer , in de ogen van veel Russen dus bij 
"afvalligen", sinds Constantinopel zich had laten verleiden 
tot een hereniging met Rome op het Concilie van Florence -
leidde het een ondergronds bestaan bij de oudgelovigen en 
in de verschillende secten. Zo bleef de Russische m e s -
sianistische idee dus wel behouden, maar kon zich slechts 
staande houden in tegenspraak met de heersende levensvor-
222. B e r d j a e v , Ν., Wahrheit und LOge, blz. 14 e.v. 
223. S c h e l l i n g , Α . v o n , Russland und Europa, blz.261; Dan i l e v s k i j , M.I., 
Russland und Europa, blz.21 e.v.; blz. 157 e.v. 
224. S c h e l l i n g , Α. v o n , T.a.p., blz. 14. 
225. S o l o v ' ë v , A . V . , Holy Russia. The history of a religious - social idea. Den 
Haag 1959 (Musagetes XII), blz. 11; 13; cf.: Byliny. Bibhoteka poeta,Bol'Saja 
seria, Leningrad 1956, blz.4 e.v. 
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men. Zo drong ze la ter binnen in de religieuze tendenzen 
der bovenste kultuurlaag, die der schr i jvers , dichters en 
denkers . Zo leefden, in gesaeculariseerde vormen, deze 
stemmingen als psychische onderstroom ook verder in 
de geestelijke stromingen, die zich van het Christelijk be-
wustzijn hadden losgemaakt 2 2 6 . 
In Russische nachten van Odoevskij (1844) is voor het 
ee r s t in de Russische l i teratuur sprake van een "afsterven 
van het Westen". Het geestelijk leven van het Westen wordt 
dan voor het eerst duidelijk als gedesintegreerd gekenmerkt, 
en de oplossing van dit Europese drama ziet men verbor-
gen liggen in de diepten van de Russische geest. Nog 
een eeuw zal voorbij gaan, en Europa zal tot Rusland ko-
men om zijn wijsheid 227. Vooral de slavofielen en met 
name Dostoevskij zeggen ieder met eigen woorden steeds 
weer hetzelfde, maar zelfs bij hen, die zich sterk op het 
Westen blijven oriënteren, de zapadniki, blijft een besef van 
Ruslands wegen en taak steeds aanwezig. Wat christen 
en athefstj slavofiel en zapadnik verenigde, was dit geloof 
aan de toekomst van Rusland. Tot een soort nationaal, 
Russisch messianisme hebben ze zich allen gericht; dat 
Rusland geroepen was, de erfenis van een "verrot Westen" 
te betreden, was ieders vaste overtuiging 2 2 8 . 
In Rusland ziet men ook de kiemen voor de toekomstige to-
tale vereniging van een nu nog gedesintegreerde mensheid, 
nauw verbonden met en noodzakelijke voorwaarde voor het 
in vervulling gaan van alle chiliastische en eschatologische 
verwachtingen. "Rusland heeft gestreefd naar de meest l e -
vende en werkelijke vereniging, naar de eenwording der ge-
hele mensheid", zegt Dostoevskij. "Een echte Rus zijn be-
tekent: ernaar streven, de definitieve verzoening tot stand 
te brengen tussen de Europese tegenstellingen, het Euro-
pese drama zijn oplossing te laten vinden in de Russische 
ziel , die al-menselijk en al-verenigend i s , en zo uitein-
delijk de algemene grote harmonie, de definitieve broeder-
lijke verzoening van alle volkeren tot stand te brengen. Tot 
deze, de hele wereld omvattende broederlijke vereniging is 
het Russische volk het meest voorbestemd" 229. 
Beschouwt Rusland zich nu in zijn messianisme meer als 
behorend tot het Oosten dan tot het Westen? Dat er grote 
overeenkomsten zijn tussen de Russische en Oosterse we-
226. B e r d j a e v , N . . Wahrheit und LOge, biz. 45 e. v. 
227. S a r k i s y a n z , E. , T . a . p . , biz. 171; 173. 
228. D o s t o e v s k i j , F.M., Poeäkmrede, in: Poln.sobr.soC., X, biz.458; cf.: L i eb , 
F . , Das westeuropäische Geistesleben im Urteil russischer Religionsfüosofen, blz. 
15. 
229. D o s t o e v s k i j , F.M., Poeïkinrede, blz.458 e.V. 
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reldbes chou wing hebben we hier en daar al kunnen aantonen, 
maar inhoeverre is Rusland e r zichzelf van bewust? 
De gehele negentiende eeuw is Rusland gekweld door deze 
vraag: of het tot Europa of tot Azië behoorde. Het thema 
"Rusland en Europa" stond daarom centraal in de Russische 
geschiedenisfilosofie 230 . Het antwoord op de vraag, of Rus-
land tot Europa behoorde, was in het algemeen ontkennend, 
en men liet daarbij duidelijk uitkomen, dat Rusland dichter 
bij het Oosten staat dan bij het Westen231 . 
Allereerst vergelijken de Russische geschiedenisfilosofen, 
zich bezinnend op het thema Rusland en Europa en v ra -
gend naar wezen en bestemming van Rusland, het Russische 
volk steeds weer met het oude Jodendom. Met ziet de 
westerse beschaving teruggaan op de Romeinse kuituur, op 
het Griekse klassisisme en met name op de wijsbegeerte 
van Aristoteles, Rusland echter eerder op de tradit ies van 
het oude Israel 0 3 2 . Als in de Nestorkroniek (+ 1100) meent 
men deze "bibliokratische Weltanschauung" te zien2 3 3 . 
Vooral wat eschatologie en eeuwigheid betreft komen bijbels 
en Russisch denken dicht bij elkaar. De Griekse wijsbegeer-
te ziet de eeuwigheid als het tijdloze, onveranderlijke en 
onbewogene, in tegenstelling tot de tijd, waarin alles voort-
durend in beweging i s . Het betekent dan voor de onsterfe-
lijke ziel, die eigenlijk thuis hoort in die eeuwige wereld 
van onveranderlijkheid: verlossing, om, van het verander-
lijke en van de geschiedenis bevrijd, deel te hebben aan die 
eeuwige wereld van onveranderlijkheid. Is nu het christelijk 
denken in het Westen vooral sterk beïnvloed door deze 
Griekse ideeën over de eeuwigheid, de Russische gedachten 
hierover sluiten eerder aan bij de Bijbel, die de tegenstel-
ling tijd - eeuwigheid in filosofische zin niet zozeer kent. 
Evenals het Russisch denken wordt ook de Bijbel beheerst 
door de tegenstellingen van deze en de komende eeuw : 
'αιών битов en 'αιών μέλλον - Aion, aeoon betekent niet: ein­
deloze duur, maar; tijdperk. Deze aeoon, de αιών OVTOS, 
wordt beheerst door de duistere machten van zonde, dood, 
demon en hel. De toekomende eeuw herstelt de ver loren gega-
ne scheppingsluister: dan zijnde duistere machten overwonnen 
en te niet gedaan. Het bijbels eeuwigheidsgeloof is dus, als 
het Russische, uitgesproken eschatologisch g e r i c h t 2 3 4 . Het 
230. S c h e l l i n g , Λ. v o n , Russland und Europa; D a n i l e v s k i j , N.I., Russland 
und Europa; К i r e e v s k i j , I. , Russland und Europa; Riasanovskij, N.V. , Russland 
und Europa. 
231. D a n i l e v s k i j , N.I. , l .a.p. , blz. 21 e.V.; 157 e.V. cf. : S eh e l t ing , Α. 
von, t .a.p. , blz. 13. 
232. D a n i l e v s k i j , N.I., t .a.p., blz. 204; S eh e It ing , Α. v o n , t .a .p . . blz. 
307 e.V. 
233. S t a m m l e r , H., Russische Geistliche Volksdichtung, blz.7. 
234. B e r d j a e v , N.. L'Orient et l'Occident, blz.3; 5. 
-60-
z ie tn ie t in de eerste plaats naar boven, naar een on rander-
lijke statische hemel, maar het ziet naar de toekomst, 
wanneer door het handelen Gods een nieuw tijdperk, een 
nieuwe aeoon, een nieuwe en betere wereldbedeling zal 
beginnen. Noch in het bijbels, noch in het Russisch den-
ken bevrijdt de eeuwigheid ons dus van de geschiedenis en 
al haar veranderingen, om ons een rijk van onveranderlijke, 
statische schoonheid binnen te voeren. We worden juist in 
de geschiedenis vastgehouden door het begrip der aeonen, 
tijdperken. God wordt gezien als de in de geschiedenis han-
delende God 235 . Juist als Israël keert Rusland zich daarom 
tot de betekenis van de geschiedenis en probeert het deze 
als tragedie te doo r l even 2 ^ . Daarom vragen de Russische 
denkers en dichters steeds weer naar de zin der geschie-
denis ^ 1 . 
In Rusland valt 20 ook eerder een voortzetting te zien van 
de vragende mens Job, dan van de Griekse tragedie. Daar-
om zou men de gehele grote Russische li teratuur der ne-
gentiende eeuw, meent Berdjaev, meer bijbels dan klassiek 
kunnen noemen: er is dezelfde schreeuw van de vertwij-
felde mens, hetzelfde wantrouwen soms tegenover God en 
het verlangen naar een Rijk Gods, waar ook het kleinste 
kindertraantje gedroogd zal worden. Dat zowel de Bij-
bel als het Russische volk God al lereers t ervaren als een 
"Levende God" wordt tenslotte eveneens als verwantschap 
met de Bijbel gezien238. 
Zijn eschatologische instelling heeft Rusland niet alleen ge-
meen met Israël, maar met het gehele Oosten. Door een 
tweevoudig geestelijk streven, zegt Sarkisyanz, was Rusland 
met het Oosten verbonden. Het eerste en voornaamste daarvan 
was: de verheerlijking van deze wereld. Hierbij bestaat 
echter het hoofdverschil tussen de Russische en de ooster-
se soteriologie daarin, dat de eerste ook sociaal, de tweede 
meer "transcendentaal" gericht i s . In Rusland deelt ook 
de materie in de verlossing; in het Oosten vindt daaren-
tegen eerder een losmaken, een bevrijding uit de materie 
plaats 239 . 
In zijn studie, die bijzonder diep ingaat op Ruslands ver -
wantschap met het Oosten, wijst Sarkisyanz op het chiliasme 
in de Islam, in de Javaanse ideologieën, in het Hinduistisch 
messianisme en in het Boeddhisme. Hij ziet in de alver-
235. G o r o d e c k i j , N. , The humiliated Christ, biz. 11; cf.: G . С . van Ni f t r ik , 
Artikel "Eeuwigheid", W.P.Enc, VII, biz. 791 e. v. 
236. S a r k i s y a n z , E., t .a .p . . blz.l71. 
237. L i e b , F., Das westeuropäbche Geistesleben, blz.8. 
238. B e r d j a e v , Ν., L'Orient et l'Occident, b lz.3;5. 
239. S a r k i s y a n z , E., t .a.p. . blz.401. 
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los sings gedachte van het Boeddhisme en de Islam een dui-
delijke overeenkomst met wat in Rusland doorleefd werd 
en vergelijkt het streven naar verlossing, dat sinds de 
tijd der upanishaden het gehele Indische geestesleven door-
trekt, met de Russische religiositeit, een vergelijking, die 
ook N. S.Trubeckoj heeft gemaakt. 
De eschatologische instelling is dus de eers te overeenkomst 
met Azië. De tweede overeenkomst ziet Sarkisyanz hierin, 
dat de geestelijke traditie van geheel Azië, evenals die van 
Rusland maar in tegenstelling tot die van het Westen, ge-
kenmerkt wordt door een ideologische integriteit van alle 
levensfasen 2 4 0 . 
Bij een louter constateren van overeenkomsten tussen de eigen 
denkwereld en die van het Oosten kan het niet blijven. 
"Rusland begint te vermoeden - en dit zal het zich ooit vol-
ledig bewust worden - dat het werkelijk tot het Oosten behoort, 
dat het een vernieuwd Oosten i s , waarmee niet alleen de 
naaste Aziatische buren maar ook Hindoes en Chinezen veel 
meer gemeenschappelijke interessen en sympathieën zullen 
hebben dan met de Westeuropese kuituur van de laatste 
vier eeuwen" ^ 1 . "Daar, in dit onbekende Azië, de wieg van 
alle rel igies , voelden de volkeren eeuwenlang het tr i l len van 
de mystieke drang naar die bovenaardse hoogten van ge-
loof en gebed. En hoezeer zijn deze gevoelens en gebeden 
verwant aan de gevoelens die sluimeren in de ziel van 
het Russische volk' Het Westen heeft onze geest gevormd, 
en toch; hoe bleek en zwak weerspiegelt zich dat aan de 
oppervlakte van ons leven! Daaronder is alles doordrongen 
van de diepste beschouwingen en overtuigingen van het Oos-
ten. Azië voelt instinctief in Rusland een deel van zijn 
ge e s te s wereld"2 4 2 . 
Bijzonder in de laatste tientallen jaren van het Russische 
keizerrijk verschijnt het motief van Rusland's Aziatische 
karaktertrekken in de li teratuur ^ 3 . Het zijn vooral de 
boerendichters der revolutie: Esenin, Kljuev en OreSin, 
dichters wier denken de voorstellingswereld van het gewo-
ne Russische volk het nauwkeurigst weerspiegelt, die de 
idee van Ruslands affiniteit aan Azië geformuleerd hebben. 
De grootste en bekendste uitdrukking van dit "scythisme" 
240. T . z . p . . Mz.223 e.V. 319. 
241. Z d i e c h o w s k y , M., Die Grundprobleme Russlands, Wenen, Leipzig, 1901, 
biz. 160. (Uchtomskij). 
242. Τ .ζ .p . , biz. 164 e .v . ¡ cf.: T o l s t o j , L.:'"het schijnt, dat de rol van de oosterse 
volkeren: van China, Perzië, Indie en Rusland (.') daarin bestaat, dat ze de 
wereld de weg naar de vrijheid zullen wijzen (geciteerd in: S a r k i s y a n z , E. , 
T.a .p . , 198; 217). 
243. S a r k i s y a n z . E. , T . a . p . , 198, 2 Π . 
- 6 2 -
is echter het beroemde gedicht van Alexander Blok: De 
Scythen. 
6. D e b e t e k e n i s v a n de K e r k . 
Het Russisch denken i s , vooral sinds het midden der acht-
tiende eeuw, min of meer losgeraakt van de Kerk, wat 
voornamelijk te danken was aan de geringe levenskracht 
van deze orthodoxe staatskerk zelf. Een korte schets van 
de kerkelijke ontwikkeling in Rusland zal dit verduidelijken. 
Van Byzantium erfde Rusland het Christendom in zijn typisch 
Byzantijnse, in zijn denken sterk op Plato georiënteerde 
en daardoor vaak van het Latijnse Christendom verschil-
lende vorm. Eenmaal in Rusland gevestigd, sloot het zich 
aan bij de religieuze ondergrond van het Russische volk, 
waardoor het op het Russische denken ook beter heeft kun-
nen inwerken, zoals naar we zagen wel degelijk het geval 
is geweest. Zo raakte de Russische spiritualiteit nauw ver -
bonden met een lange en bonte reeks verschijnselen en fei-
ten uit het oude christelijke Oosten én uit Rusland zelf. 
Vooral uit Rusland zelf, want: "the tie between christian 
and prechrist ian elements is perhaps still stronger in Rus-
sia than in most of the nations of the West" 2 4 4 . 
De typisch Byzantijnse verbondenheid van Kerk en staat 
bleef bij deze adaptatie echter gehandhaafd. 
Toen de Raskol eenmaal een feit was en de binding tussen 
Kerk en staat in Rusland steeds groter werd, of liever ge-
zegd de Kerk door de staat dreigde geannexeerd te worden, 
veranderde de Russische Kerk zich meer en meer van een 
het gehele openbare leven omvattende instelling tot een 
maatschappelijke stand naast de andere standen. Haar kracht 
en haar invloed werden zo steeds geringer en minder voel-
baar en ze zonk daarom ook steeds dieper in aller achting. 
De opperprocureur werd als het ware kerkminister en be-
handelde de synodeleden als ministerieambtenaren245 . Kerk 
en staat gingen zozeer hand in hand, dat men ze niet meer 
van elkaar kon scheiden. Hun gemeenschappelijke tegenstan-
der werd het volk zelf, dat bij het zien van het geleden on-
recht door deze sterke samengroei nog minder onderscheid 
kon maken tussen Kerk en staat, dan de meer ontwikkelden. 
Door deze verknechting aan de staat heeft de Kerk ook te 
weinig eigen levenskracht kunnen ontplooien, om aan de ge-
varen die haar bedreigden het hoofd te kunnen bieden. De 
244. F e d o t o v , G.D. , The Russian religious mind, Ы г . З . 
245. A m m a n n S.J. , A . M . , Abriss der osilawischen Kirchengeschichte. Wenen 
1950, blz.475. 
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Russische Kerk dreigde uitgehold te worden door formalisme. 
Hierdoor, en door het kulturele onvermogen van de Kerk 
als gevolg van het genoemde gebrek aan levenskracht, kun-
nen we in het midden van de achttiende eeuw een uit e l -
kaar vallen constateren van Kerk en kultureel hoogstaande 
leken246 . Mede schuldig was hieraan het binnendringen van 
westerse filosofieën, vooral van het Duitse idealisme. Deze 
westerse filosofieën werden in Rusland weliswaar aangepast 
aan het sociaal-messianistische streven en bleven in "vol-
ler Zugehörigkeit zum Leben"247 , waardoor het gevaar voor 
rationalisme, individualisme en verinnerlijking sterk ve r -
minderd werd, maar kweekten, vooral in de vormen van 
het latere positivisme en mater ial isme, toch een klimaat 
dat de religieuze behoeften weinig bevredigde en maakten 
de vervreemding van Kerk en volk bij de hogere kultuur-
lagen toch tot een feit. Door de genoemde oorzaken kon de 
kerk ook hiertegen niet voldoende weerstand bieden. 
Op deze wijze raakte zelfs de religieuze problematiek slechts 
zeer los verbonden met het officiële kerkelijke milieu, met 
de kerkelijke academies en met de kerkelijke hiërarchie 248 . 
De christelijke waarheid zelf is zo met de tijd conventio-
neel, rhetorisch en onmachtig geworden. De christelijke mens -
heid beperkte zich ertoe, haar alleen maar te verkondigen 
en hield op haar te verwezenlijken. Berdjaev wijst op de 
schrijnende tegenstelling, die er bestond tussen de s t r i j -
ders voor sociale rechtvaardigheid die van de Kerk v e r -
vreemd waren en hun gelovige broeders , die in het werke-
lijk beoefenen van de naastenliefde wel zeer ongunstig af-
staken bij de eers ten. Daarom voltrok zich ook de r ea l i -
sering van afzonderlijke elementen van de christelijke waar-
heid in een hartstochtelijke reactie tegen het Christendom2 4 9 . 
Tolstoj wordt de geniale ontmaskeraar van de onwaarheden 
der historische kerkelijkheid. 
Wanneer men, om aan de dreigende gevaren weerstand te 
bieden, in officiële orthodoxe kringen probeerde terug te 
grijpen op belangrijke religieuze elementen en waarheden, 
bleek dit te laat en te zwak om nog enig blijvend resultaat 
te kunnen boeken. Zo was er in het begin van de twintigste 
eeuw bij een deel van de geestelijkheid een liberale bewe-
ging waar te nemen; maar bij de representanten van deze 
beweging vindt men geen diepe, werkelijk in het Russische 
gedachtenleven wortelende religieuze ideeën. De tegenstand 
246. T . z . p . , t>lz.499 
247. N O t z e l , K., Die Grundlagen des geistigen Russlands, biz.58. 
246. B e r d j a e v , Ν. , Het Russische denken, Diz. 161. 
249. — , Wahrheit und Lüge des Kommunismus, blz. 10. 
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van de officieële Kerk tegen hen was daarenboven zeer 
s te rken de kerkelijke hervorming, waaraan zo'n behoefte be-
stond, gelukte niet150 . Het is ook tekenend, dat zich op 
de synode van 1917, die alleen maar dank zij de revolutie 
mogelijk was, absoluut geen belangstelling openbaarde voor 
de religieuze problemen, die de Russische geest van de 
negentiende en begin twintigste eeuw gepijnigd hebben. De 
synode hield zich uitsluitend met vraagstukken van kerke-
lijke organisatie bezig isi . 
"Zo kan men", zegt Berdjaev, "het Russisch athel'sme onder 
meer verklaren als gevolg van de historische zonden van de 
rechtgelovige Kerk, die haar missie van een radicale ver -
andering des levens niet had vervuld en die een orde hand-
haafde, die op leugen en onderdrukking was gebaseerd. Het 
Christendom vervulde zijn plicht niet en toonde zich in 
misvormde gedaante. De officieële kerk nam een conser-
vatieve positie in ten aanzien van de staat en het sociale 
leven en heeft zo lange tijd in een afgesloten wereld ge-
leefd. In haar was de kracht der inertie bijzonder sterk 
geworden" 152 . 
7. S a m e n v a t t i n g . 
Vatten we het bovenbehandelde samen, dan zien we, dat het 
Russisch denken niet gekeerd is naar perspectieven die zich 
voor ons openen door het prisma van de westerse filosofie, 
maar naar perspectieven, die meestal dichter liggen bij 
wat een oosterse, Aziatische ideeënwereld ons te zien geeft. 
Waar Oost en West met elkaar in aanraking komen - wat bij 
een op het Westen teruggaande Petersburgse kuituur onver-
mijdelijk was - ontstaat een botsing, die een scherpere af-
bakening van de eigen waarheden bevordert, wat bijna steeds 
een positieve stellingname blijkt te betekenen tegen de op-
dringende westerse invloeden, zij het soms, vooral bij de 
intelligentsia, na zware innerlijke stri jd, verwarring en 
c r i s i s . 
De Europese kuituur wordt zo gedwongen in Rusland min of 
meer een uiterlijk vernis te blijven. De uitspraak: "grattez 
le Russe et vous trouverez le Ta ta re" mag dan niet van 
alle grond ontbloot zijn, ze behoeft echter geenszins die 
uitsluitend ongunstige betekenis te hebben, die men er door-
gaans aan toekent. Integendeel, het Russisch denkleven is 
juist daardoor s terker totalitair en integraal gebleven dan dat 
250. — , Het Russische denken, blz. 199. 
251. T . z . p . , blz.215. 
252. B e r d j a e v , N . . Het Russische denken, blz.215. 
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van het Westen. In Europa is alles meer gedetermineerd 
en in kategorieën verdeeld. In Rusland bestaat een tegenzin 
tegen deze vastomlijnde verdeling in kategorieën. Er is 
eerder een "tendenz naar het eindeloze". 
De voor de westerse wereldervaring genoemde cr i ter ia: ra t io-
nalisme, individualisme en verinnerlijking bleken op de 
Russische geest zeker niet van toepassing. Tegenover het 
meer gedesintegreerde mensbeeld van het Westen stelt 
men het beeld van een mens, die streeft naar een zo ha r -
monisch mogelijke synthese der geestelijke activiteiten. 
Steeds wordt aan een totaal intuïtief ervaren van de totale 
werkelijkheid het primaatschap gegeven en niet aan een 
rationalistisch kennen, dat nooit als enig orgaan van de waar-
heidservaring kan gelden. Deze waarheidservaring is bo-
vendien direct: men kent geen subjectivisme, maar een 
levende band met de werkelijkheid. Terloops zij hier op-
gemerkt, dat dit toekennen van een grotere waarde aan de 
concreet geleefde existentie dan aan de in haar abstractie 
geschouwde essentie een trek is , die het Russisch denken 
verwant maakt aan de existentiefilosofie, d i e e r i m m e r s even-
eens van uitgaat, dat de mens de werkelijkheid niet 
slechts als pure toeschouwer kent en beleeft, maar vooral 
vanuit een vóórreflexief weten, en dat de mens met zijn 
existentie in deze werkelijkheid "geëngageerd" is door dezelfde 
levende band, die ook het Russisch denken pr imair stel t . 
De "totale werkelijkheid", die ervaren wordt door de " to-
tale intuïtie" als eenheid van alle geestelijke en psychische 
krachten van de mens, vormt eveneens een eenheid. Een 
meer geïntegreerde geestelijke activiteit kent een meer gefn-
tegreerd wereldbeeld. 
Men weet mens en kosmos één. Deze kosmos is daarbij een 
boven ons uitgaande aanwezigheid, geladen met een numi-
neuze werkelijkheid: het Russische wereldbeeld is minder 
dan het wes terse "entmythologisiert". Daardoor heeft ook het 
wereldgevoel van het Russische volk, als dat van het gehele 
Oosten, zijn religieuze houding niet "op afstand opgebouwd", 
in tegenstelling tot het Westen, waar de mens als het ware 
over een afstand heen naar God moet streven. 
De "totale werkelijkheid" blijkt verder een eschatologische 
dimensie te bezitten, die hetzij op een verheerlijkte en 
met God verenigde wereld gericht i s , hetzij, in de meer 
wereldlijke stromingen, op een volmaakte maatschappij van 
een gelukkige mensheid. 
De twee hoofdkategorieën van de Russische wereldbeschou-
wing zijn dus: de totaliteit en de toekomst. De totaliteit, 
nog onvolmaakt en nog liggend in de randgebieden van het 
Niets, is op weg naar de toekomst, de voltooiing en het 
Pleroma. 
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Radlov merkt op, dat in alle Russische werken, waarin een 
filosofisch element is , de problemen behandeld worden van-
uit een "ethisch-rel igieus" standpunt. Dit is karakteristiek, 
meent hij: "een dergelijk gezichtspunt blijft overheersen in 
de Russische filosofie, zodat men in deze neiging tot het 
ethisch - religieuze wel een nationale karakter t rek moet 
zien" 253 . Verder is het Russisch denken bij d i ta l les niet zozeer 
gericht op kritische funderingen van deze begrippen religie 
en ethiek, maar a l le reers t op de oplossing van practische 
problemen, op het leven en op het directe beleven. 
Dit zegt ook Zenkovskij: "van de filosofie verwachtende Russen 
niet zozeer antwoord op de theoretische problemen van het 
verstand, alswel de oplossing van de levensproblemen". In 
het Russisch denken ziet hij een behoefte aan een univer-
sele synthese tot uitdrukking komen, een synthese zoals 
de religie die geeft254 . Dit laatste onderstrepen tenslotte 
ook F . Lieb: "die russische Philosophie ist durch und durch 
religiös und eschatologisch orientiert" 255 en Losskij : " r e -
ligious experience provides data, that a re most important, 
giving final completeness to our worldconception and revealing 
the supreme meaning of cosmic existence. A philosophy that 
takes that experience into consideration - the most characte-
r is t ic feature of the Russian philosophy - inevitable proves 
to be religious " 256 . 
Is dus de Russische geesteshouding inderdaad eerder religie, 
zoals we die in de inleiding probeerden te omschrijven, 
dan filosofie, in tegenstelling tot wat men van het Westen 
meende te kunnen constateren? 
Bezien we nogmaals de typische verschil len tussen religie 
en filosofie, die we in de inleiding naar voren brachten. In 
de religieuze werkelijkheid heeft de persoon zich tot die 
totaliteit aaneengesloten, uit welke ze alleen religieus kan 
leven. In deze totaliteit is natuurlijk ook het denken inge-
sloten, maar slechts als een van de elementen. In de echte 
filosofie vindt eveneens een totalisering plaats , maar hier 
overdekt en overheerst het denken alle krachten en gebie-
den van de persoon. In het Russische wereldervaren ziet men 
de persoon als totaliteit, met een "totale intuïtie" als een-
heid van alle psychische en geestelijke krachten, steedt 
staan boven een overheersing van het denken. Verder werd 
als voornaamste tendenz van de religie genoemd: de wezenlijke 
eenheid van het uitvorsen van het wezen der dingen én van 
'¿53. R a d l o v , E . , Oïerk istoni russkoj filosofi!, b lz .6 . 
254. Z e n k o v s k i j , V .V. , Istoria ruiskoj filosofi!, I, blz. 117. 
255. L i e b , W. , Das westeuropäischen Geistesleben, b lz .7 . 
256. L o s s k i j , N . O . , Hütory of Russian philosophy, blz .405. 
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het zoeken naar het heil tot uitdrukking te brengen. Ook dit 
vinden we terug in de opvatting van de geschiedenis als hei ls -
gebeuren, en in de eschatologie van de Russische spir i tual i -
teit, die zich enerzijds uit in een streven naar sociale recht-
vaardigheid, anderzijds in het verlangen naar de Totale 
Harmonie, wat ook door G. Allport zonder meer het wezen 
van de religie genoemd wordt en wat vooral tot uitdrukking 
komt in de Russische aleenheidsgedachte. 
Een totale gerichtheid op het leven, op het concrete en 
niet op het abstracte , levende en werkelijke omgang met de 
buitenwereld in een direct verbonden zijn met de gehele 
kosmos, hebben we eveneens als kenmerkend voor de Rus-
sische geest aangegeven. Het Russisch denken noemt juist 
als zijn grondgedachte: de idee van het concrete zijn, van 
het concreet bestaande, dat voorafgaat aan het rationele 
bewustzijn. 
Nu noemt W. James ju is t -de "totale reactie van de mens 
op het leven, in een ervaren van de gehele kosmos als een 
boven ons uitgaande aanwezigheid": religie, waarvan de in-
houd ook volgens Buber bestaat in de "zekerheid, dat de 
zin van het bestaan wordt ontsloten en is te vinden in de 
celkens doorleefde concreetheid". 
Tenslotte, en misschien is dit wel het voornaamste, bleek 
het Russisch wereldervaren een intuïtief ervaren van het 
numineuze in en achter de empirische werkelijkheid eigen 
te zijn, in die zin, waarin dit in de inleiding werd omschreven 
als religie of religieuze grondhouding. 
Is het na dit alles al te gewaagd, de Russische instelling, 
in tegenstelling tot de westerse, meer als religieus dan 
als filosofisch te kwalificeren, met Haase te stellen dat de 
"religie e r nog het middelpunt van alle leven, voelen en 
denken i s " 2 5 7 en met Berdjaev te zeggen, dat de Russische 
l i teratuur in haar belangrijkste uitingen er a l l e ree r s t naar 
streeft de waarheid van het leven en de religieuze zin e r -
van te ontdekken, zoals ook Zenkovskij, Losskij , Lieb en 
zoveel anderen steeds weer suggereren? 
De verhouding tussen religie en filosofie was voor de Rus-
sische intelligentsia in haar moeilijke positie tussen Oost 
en West een van de grondproblemen. Men zocht steeds naar 
wegen, die moesten of konden leiden naar een overbrugging 
van de Kloof tussen beide, zonder tot een simplificerend 
compromis te komen. 
We zagen verder , dat de Russische ziel niet zozeer ve r -
ontrust werd door schijnbare tegenspraken tussen de ch r i s -
25Ί. H a a s e , F . , Die religiöse Psyche des russischen Volkes, Ы/. 242. 
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telijke leer en de resultaten der wetenschap - iets dat in 
het Westen een belangrijke rol speelde - maar eerder door 
de botsing van het Christendom met de sociale werkelijkheid 
en het probleem der theodicee. Haar onrust ontstond door 
opstand tegen een "conventioneel, vals en huichelachtig 
Christendom, dat aardse goederen zoekt en sociale onrecht-
vaardigheid steunt" 258 en de zin van het lijden niet meer 
vermag te onthullen. 
Zo staat in het middelpunt van het Russisch ongeloof niet 
de wetenschappelijke maar de ethische en sociale thematiek 
en zo blijft er onbewust en ongewild, ook bij het aannemen 
en aanpassen van uit het Westen afkomstige ideologieën, 
een s terke invloed van de religie. 
Of men Christen was of athefst: "les motifs chrétiens con-
stitueront le fond de son être et ses mobiles resteront 
profondément re l ig ieux" 2 5 9 . Ofschoon de intelligentsia in 
de Kerk slechts het "jammerlijk werktuig van een despotische 
regering zag", is e r toch een grote gelijkheid tussen beide. 
"Met echt Russische fanatieke gelovigheid heeft men slechts 
de inhoud veranderd en ook dit, op zich gezien, maar heel 
weinig. Het paradijs wordt in een andere dimensie verlegd: 
de intelligentsia wil a l lereers t een aards heil voor allen, 
de Kerk daarentegen eers t een hemels heil. Verder gaat ook de 
intelligentsia in zekere zin van dogma's uit en zo sluit 
ze een evengroot irrationeel element in haar wereldbeschou-
wing in"2 6 0 . 
258. B e r d j a e v , N . . Wahrheit und Lüge, b iz .51 . 
259. К o l o g r ι vof f , S.J., Ι . , Essai sur la sainteté en Russie, blz. 14. 
260. N ö t z e l , К . , Die Grundlagen des geistigen Russlands, blz. 139. 
П. DE SOPHIAMYSTIEK VAN ALEXANDER BLOK 
1. H e t g e e s t e l i j k k l i m a a t r o n d de e e u w w i s s e ­
l i n g . 
Met het bovenstaande als uitgangspunt zullen we nu de 
geestelijke sfeer in Rusland rond de eeuwwisseling, de sfeer 
waarin Alexander Blok leefde, nader bezien. 
Al in de tachtiger jaren was er een milde reactie te con­
stateren tegen de voorafgaande meer positivistische periode 
met haar uitsluitend sociale thematiek en haar sterk ethisch 
bewustzijn, wat toch een zekere ondervoeding van het re l i ­
gieuze en ethische met zich had meegebracht. De traditionele 
wereldbeschouwing der linker-intelligentsia raakte aan het 
wankelen. Vladimir Solov'ëv had de overwinning behaald op 
ÖernySevskij1, al zou er steeds een stroming blijven bestaan, 
die meer in de lijn lag van de vroegere linker-intelligentsia, 
zoals de Gorkij-Andreevschool2 , en al zou men pas in het be-
gin van de twintigste eeuw kunnen spreken over een werke-
lijke opbloei van poëzie en filosofie, van een intensivering 
van het religieuze zoeken, zelfs van mystieke en occultis-
tische strevingen. 
Er begon zich een verandering in het aestetische bewust-
zijn af te tekenen: er werd, vooral in het begin, een gro-
tere waarde aan de kunst gehecht. Het werd, zegt Berdjaev, 
een mengsel van christelijke en heidense renaissance, waar-
in het aestetische sterker was dein het ethische als reactie 
op de voorafgaande periode. 
De verzwakking van het ethische had echter ook een on-
gunstige invloed op de wilsvorming en dit moest wel nega-
tief uitwerken op latere pogingen, om tot een echte re l igi-
euze herleving te komen. Daarvoor was er teveel decaden-
tie3 en teveel culturele verfijning bij de bovenlaag, bij 
de intelligentsia. 
Maar de dorst naar het geestelijke was geweldig. E r was 
een terugkeer tot Dostoevskij en grote invloed van Solov'ëv 
en van Nietzsche. Dat Nietzsche en ook andere levensfiloso-
fen zoals Spengler in die tijd in Rusland zoveel betekenden, 
is niet zo verwonderlijk. Ze vertegenwoordigen een reactie 
op het Europese neopositivisme, zoals Solov'ëv een reactie 
betekende op de positivistische invloeden in Rusland. Als heel 
1. M i i s k y , S. , Л history of Russian literature, Londen 1949, biz. 347 e.V., cf.: 
B e r d j a e v , N. . Het Russische denken, biz. 192. 
2. Mirsky, S., t .a.p. , blz. 408. 
3. B e r d j a e v , N. . Het Russische denken, blz. 195. 
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het Russisch denken hebben ze verder als algemene trekken, 
dat ze een grotere waarde toekennen aan het worden dan aan 
het s t a r r e zijn; de werkelijkheid als iets organisch zien -
ook zij spreken over een wereldziel -; het irrationele, de in-
tuïtie en het gevoelsmatige ten opzichte van het verstandelijke 
laten overheersen; het onmiddellijk schouwen boven abstracte 
begrippen en logica stellen in een intuftief grijpen van het on-
bereikbare en een teruggaan in de richting waarvan de levens-
stroom komt4 . Daarenboven appelleerden Spenglers voorspel-
lingen van de ondergang van het Westen sterk aan de Russische 
messianist ische verwachtingen. 
Het thema Nietzsche werd bij de Russen een bij uitstek r e -
ligieus thema; het ging niet om diens aristocratisch ras of 
om de Wille zur Macht, maar Nietzsche werd als mysti-
cus en profeet opgevat.5 Sestov, die alle filosofen op Plato 
na godloos noemt en "lieden die de levende mens en de le -
vende God opofferen aan de abstractie, in de overtuiging dat 
er verder niets nodig i s" , maakt ook een uitzondering voor 
Nietzsche. "Toen Nietzsche er zich van overtuigd had, dat 
God niet bestond - hij doorzag de filosofische abstracte gods-
ideeën - greep hem een zo waanzinnige vertwijfeling aan, 
dat hij niet meer in staat was, duidelijk uit te drukken, wat 
de mensen wel deden toen ze God vermoordden en hoe het 
mogelijk is dat ze zich daarvan zelfs geen rekenschap heb-
ben gegeven"6 . Nietzsche preekt en voorspelt de nieuwe mens, 
die weer in direct contact met de levende werkelijkheid zal 
staan, de nieuwe, eeuwige mens waarop de Russische escha-
tologie gericht was. 
Ook Ibsen kreeg m deze tijd betekenis. Sterk beantwoordend 
aan de Russische verwachtingen van die tijd spreekt in diens 
Keizer en Galileeër de mysticus Máximos over een komend 
derde rijk, dat zowel op de boom der kennis, het heidendom, 
als op de stam van het kruis zal geënt worden. Hier komt 
het probleem van de verhouding tussen religie en filosofie, 
tussen Christendom en heidendom naar voren, waarvan de 
synthese in deze tijd vooral gezocht werd.7 
Bij allen heerste een religieuze geëmotioneerdheid; bij 
allen kon men een religieuze gisting, een religieus zoeken 
waarnemen en al kon er dan. in de door decadentie aangetas-
4. Cf.: S t o r i n g , H.J., Geschiedenis der filosofie. II din., Utrecht 1959, II, blz. 291. 
5. B e r d j a e v , N . , Het Russische denken, blz. 193 ev. 
6. S e s t o v , L., Potestas Clavium blz. 382 e.V.; cf.: L a c r o i x , J., Le sens de 
l'athéisme moderne: "Dieu est mort. Chez Nietzsche d'ailleurs cela ne signifiait 
nullement, suivant une fausse interpretation, qu' il faillait assassiner Dieu, mais 
que Dieu était déjà mort, bien qu'on fu semblant de l'ignorer; que l'humanité 
l'avait tué pour ainsi dire inconsciemment, et que, effrayée après coup par son 
acte, elle on cherchait l'oubli avec mouvaise foi, refusait d'en assumer la respon-
sabilité et continuait à vivre comme si elle ne l'avait pas accompli".' (blz. 10). 
7. Z e n k o v s k i j , V.V. , Istoria russkoj filosofa, II, blz. 293. 
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te l i te ra i re kringen geen echte religieuze wedergeboorte ont-
staan, toch werd het religieuze thema, dat bij bepaalde 
groepen van de intelligentsia lange tijd in verdrukking was 
geweest, nu steeds meer op het eerste plan geschoven. Het 
was bien vue over religieuze thema's te spreken; het was 
bijna mode geworden8 . Deze sfeer heeft ook een buitenge-
wone poëzie geschonken en ook hier nemen we waar dat de-
ze poëzie eigenlijk de grenzen van de kunst overschrijdt in 
een eschatologisch, religieus perspectief9. 
Alles stroomde naar een mystieke sfeer. Ze was niet klas-
siek, deze renaissance, maar eerder romantisch, indien men 
deze term mag gebruiken, met alle gevaren die aan een " ro -
mantisch" mysticisme verbonden zijn: overdrijving, te leurs te l -
ling en plotselinge ommekeer. 
Kenmerkend voor deze periode is verder, dat de kosmos, 
geheel in overeenstemming met het Russisch denken, s terk 
in het religieuze betrokken wordt. Berdjaev zegt zelfs, dat 
het grondthema van de Russische gedachte uit het begin van 
de twintigste eeuw het thema is betreffende het goddelijke 
in de kosmos, betreffende de kosmische verheerlijking, be-
treffende de energieën van de Schepper in het geschapene; 
het thema van het goddelijke in de mens, van de scheppende 
roeping van de mens en van de zin der kuituur 10. 
Er werden in deze tijd door de intelligentsia rel igieus-fi-
losofische bijeenkomsten gehouden. Het voornaamste probleem 
was, of het Christendom een ascetische, de wereld en het 
leven vijandige godsdienst was, of dat het Christendom, aan-
sluitend op de gedachte van het goddelijke in het geschapene, 
wereld en leven kon heiligen. Zo werd het centrale thema 
over de verhouding tussen Kerk en kuituur. Kerk en maat-
schappelijk leven gesteld. Alles wat de representanten van 
de wereldlijke kuituur spraken, ging uit van de veronderstel-
ling, dat er een mogelijkheid bestond voor een nieuw chr i s -
telijk bewustzijn, vooreen nieuw tijdperk in het Christendom. 
Dit was lastig te aanvaarden voor de prelaten, al waren ze 
ook nog zo verlicht. Voor de representanten van de geeste-
lijkheid was het Christendom allang dagelijks proza gewor-
den, maar zij, die op zoek waren naar een nieuw Christen-
dom, wilden dat het poëzie zou zijn. Het was zeer moei-
lijk, bijna onmogelijk, op de bodem van het historische 
Christendom de grote levensvragen over de rechtvaardige 
inrichting van de maatschappij, over kulturele schepping en 
kunst, het probleem van de rechtvaardiging der kuituur dus, 
op te lossen. Het hartstochtelijk zoeken naar een nieuw 
8. B e r d j a e v , N . . Het Russische denken, blz. 199. 
9. T . z . p . , blz. 217. 
10. T . z . p . , blz. 208. 
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Christendom schiep in deze situatie daarom wel de verwach-
ting van een nieuwe openbaring van de waarheid aan de we-
reld 11. Zo plaatste zich het "nieuwe religieuze besef" 
vaak bewust buiten en tegenover het historisch Christen-
dom 1 2 , daarbij dus aansluitend op het Russisch denken, dat 
al sinds het midden van de achttiende eeuw zijn eigen wegen 
was gegaan. 
De sterk religieuze ge6motioneerdheid vond in de l i teraire 
wereld op de meest verschillende wijzen haar uitdrukking. 
Talrijke voorbeelden zijn hier aan te halen: Rozanov met zijn 
belangstelling voor de soms sterk phallische natuurreligies; 
Sestov, die de religieuze ervaring van de mystici , zoals die 
hem geopenbaard is door Dostoevskij en Nietzsche, en die 
hij in verband brengt met Plato, Plotinus en het Oude Tes-
tament, stelt tegenover de verburgerlijkte opvattingen over 
de religie; VjaCeslav Ivanov, die later katholiek werd, maar 
die lang zocht naar een identificatie van Christus en Dio-
nysos en probeerde te komen tot een eenheid van Christendom 
en heidendom, van heiligheid en luciferaanse hoogmoed, van 
ascetische zuiverheid en sexuele extase. We zouden kunnen 
wijzen op VoloSin, met zijn opvattingen over het "Heilige 
Rusland", het land van het "zuivere Russische mysticisme : 
op de mystieke pantheist Konevskoj; op de gebroeders Tru-
beckoj; op Bulgakov, die met zijn leer over de Heilige 
Sophia voortbouwde op V. Solov'ëv, en op Florenskij , voor 
wie eveneens de leer over de Sophia dierbaarder was dan 
de kerkelijke dogma ' s 1 3 . Gorkij kwam in deze tijd met 
zijn leer van de bogostroitel'stvo; het "opbouwen" van de 
godsgedachte uit het geloof van het volk. Zelfs LunaSarskij, 
die na de octoberrevolutie volkscommissaris voor kuituur 
werd, bezondigde zich in die dagen aan een flirten met de 
religie en met name met de bogostroitel'stvo-ideeèn1*. 
In deze verwarrende, bruisende en onzekere tijd ontstond 
ook steeds s terker een streven naar de revolutie, waarin 
een nieuwe wereld moest geboren worden uit de chaos waar-
toe de oude wereld vervallen was, een revolutie die ook 
zou komen en inderdaad een metamorphose teweeg bracht, 
al was het dan in een andere zin, dan de verwachtingen 
van velen gericht waren. 
11. B e r d j a e v , Ν., Het Rusische Denken, blz. 198. 
12. Z e n k o v s k i j , V.V., Istoria msskoj filoso fii, II, blz. 37; 293. 
13. M i r s k y , S., A history of Russian literature, blz. 451. 
14. Gor ' k i j , M., in: Sovetskie pisateli. Avtobiografii, Π din., Moskou 1959, blz. 323. 
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2. Het S y m b o l i s m e en S o l o v ' ë v s l e e r ove r de 
S o p h i a . 
De zogenaamde decadente periode, die als onmiddellijke 
reactie op de sterke binding van Kunst en ethiek in de voor-
afgaande jaren gekenmerkt werd door een uitgesproken aeste-
tisme, eindigde in Rusland tamelijk snel. Ze liep uit in het 
Symbolisme, waarin de nieuwe tijd haar voornaamste crea-
tieve uitdrukking vond15 en dat een duidelijk zoeken naar 
een geestelijke orde inhield. Het was én een aestetische 
én een mystieke beweging. Zoals steeds in de Russische 
literatuur overschreed het de grenzen van de kunst, waar-
door het een religieuze dimensie kreeg en dit doet het ver-
schillen van de gelijknamige literaire stromingen in het 
Westen16. De symbolisten zagen achter de empirische wer-
kelijkheid, waarbinnen het zuiver aestetische min of meer 
gevangen bleef, een realiteit van hogere orde, die zich sym-
bolisch openbaarde in deze empirische werkelijkheid en zo 
vooral in de kunst van het woord benaderd werd. Aan de 
symbolische dichters was een uitgesproken gevoel voor het 
numineuze eigen. Een daarmee samenhangende sterke ver-
wachting van iets bijzonders, van iets dat absoluut buiten 
de gewone orde zou vallen, was zeer karakteristiek voor hen 
allen. Ze wisten instinctief, dat Rusland in een afgrond zou 
vallen, dat het oude Rusland met zijn verroeste instellingen 
zou eindigen en dat er een nieuw, nog onbekend maar vol 
verwachting tegemoet gezien Rusland zou worden geboren17 . 
De grootste invloed op het denken der symbolisten ging 
uit van de dichter en filosoof Vladimir Solov'ëv met zijn 
leer over de сАтіог Eo?ior, de Heilige Wijsheid Gods als het 
Eeuwig Vrouwelijke. 
Solov'ëv's leer van de Goddelijke Wijsheid wortelt in de 
oeroude tradities van de christelijke mystiek en grijpt terug 
op het oud-testamentaire begrip van de Wijsheid Gods, dat 
nu verbonden wordt met de leer van Plato over het rijk der 
ideeën of ideale voorbeelden van ieder zijn, en met name 
met de "ideale kosmos", de Κοσμοβ νοητοβ . 
Zenkovskij wijst op de verschillende sophiologieën die 
de geschiedenis heeft gekend, de opvatting van de Wijsheid 
Gods als vrouwelijk wezen, zoals die in het Oude Tes-
tament gevonden wordt, buiten beschouwing gelaten18 : 
15. M i r s k y , S . , t . a . p . , blz. 408. 
16. T.i.p., blz. 430. 
17. B e r d j a e v , N . . Het Russische denken, blz. 201. 
18. Z e n k o v s k i j , V . V . , Istoria russkoj filosofa. Π, blz. 37; 293. 
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1. De voo rch r i s t e l i j ke sophiologische s y s t e m e n in de m y s -
t ieke bewegingen van het He l l en i sme : de kul tus van de 
Magna Mate r Deorum en analoge kui ten, v e r w a n t aan de 
oude M o e d e r - A a r d e v e r e r i n g de r Russen ; 
2 . de gnos t i sche sophiologische s y s t e m e n ; 
3 . de ch r i s t e l i j ke sophiologie , waa rvan v e e l e lementen 
te ruggaan op de geschr i f ten de r he i l ige V a d e r s en die 
ook in v e r s c h i l l e n d e h a e r e t i s c h e en h a l f - h a e r e t i s c h e 
s y s t e m e n , zij het ver tekend , gevonden wordt , om ten-
s lo t te in de n ieuwere ch r i s t e l i j ke fi losofie en m y s -
tiek h a a r p laa t s te vinden, zoa l s bij J akob Böhme en 
Solov 'ëv . 
Deze l a a t s t e s lui t daarbi j in wezen aan op het Moeder 
Aarde -mot i e f , dat zo 'n g ro te p laa t s inneemt in het Russ i sch 
denken, en op de d a a r m e e verv loch ten S o p h i a - v e r e r i n g van 
de oude R u s s i s c h e Kerk , waarop in het v o r i g e hoofdstuk van 
deze s tudie al werd gewezen. 
Zowel Solov'ëv a l s zijn epigonen, w a a r o n d e r ook A. Blok, 
zochten voor hun sophiologieën v e r d e r n ie t a l l e en aanslui t ing 
bij de G r i e k s e k e r k v a d e r s , m a a r gingen z ich d a a r n a a s t ook 
v e r d i e p e n in de gnos t i sche l i t e r a t u u r , die bovendien met h a a r 
idee van het goddelijk p l e r o m a appe l l e e rde aan de Russ i sche 
a leenhe idsgedach te ^9. Veel van de soph io log i sche t e r m i n o l o -
gie de r R u s s i s c h e d e n k e r s is ove rgenomen uit deze l i t e r a -
tuur 2o. 
De Sophia i s in de gnos t i sche geschr i f t en m e t het godde-
l i jk Oerwezen zodanig verenigd , dat e r s o m s a l s het ware 
een tweeges lach te l i jke God onts taa t , óf dat ze met Hem 
een syzygie v o r m t . Ze is de n a a r de w e r e l d gewende kant 
van de Godheid, de in de m a t e r i e v e r z i n k e n d e goddelijke 
k r a c h t en zo aangr i jp ingspunt voor w e r e l d v o r m i n g en were ld-
v e r l o s s i n g . Vaak ondersche id t men twee t egenges te lde e l e -
m e n t e n in H a a r . A l s " h o g e r e " Sophia i s ze bij God; a ls 
" l a g e r e " is ze in du i s t e rn i s gezonken en m e t m a t e r i e b e -
v lek t . De ve ren ig ing van deze beide e l e m e n t e n , door een 
bevr i jd ing van de geval len Sophia uit de stof, i s inhoud 
van een escha to log i sch ve rwach ten . 
Hoewel de R u s s i s c h e sophiologen geb ru ik m a k e n van de 
Sophiagedachten uit de gnos t i sche l i t e r a t u u r en hoewel e r , z o -
a l s uit het bovens taande blijkt, wel degel i jk ove reenkoms ten 
zijn m e t de R u s s i s c h e ideeën over de v e r l o s s i n g van de we-
is). Scott, E.F., Gnosticism, in: Encycl. of Religion and ethics, Edinburg 1937 e.V., 
VI, biz. 236 e.v. 
20. Cf.: S t t e m o u c h o v , D . , Vladimir Soloview et son oeuvre messianique, Parijs 
1935, biz. 39-67. 
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reldziel en de eenwording met haar goddelijk prototype, en 
met het Russisch besef van het goddelijke in de wereld, toch 
verschillen hun opvattingen essentieel van die der gnostici. 
De gnostici zien in hun eschatologie het goddelijke, in de we-
reld ervaren, "verlost" uit de mater ie , die in wezen slecht 
en verwerpelijk is , en dat altijd zal blijven. De Sooter ver -
zamelt de in duisternis verstrooide zaden van het goddelijk 
Licht en verenigt ze met God. 
Voor de Russen zijn daarentegen, zoals we zagen, de god-
delijke zaden in de duisternis en in het aardse: de kiemen 
van de totale verlichting en vergoddelijking van al het nu nog 
niet vergoddelijkte. Bij de gnostici ziet men dus een uitein-
delijk uitgesloten blijven van de kosmos uit het goddelijke en 
men kan daarom hun instelling a-kosmisch noemen2 1 ; bij de 
Russen valt daarentegen de verwachting van een uiteindelijk 
insluiten van heel de kosmos in het goddelijke te constate-
ren 22, 
Solov'ëv, op wiens theorieën, die niet altijd vrij zijn van 
tegenstrijdigheden en vaagheden23 , we vooral onze aandacht 
zullen richten, omdat anders de symboliek van de dichter 
Alexander Blok, die dit motief niet alleen tot centraal thema 
maakte van zijn eers te gedichtenbundels maar ook later als 
elementair in zijn wereldbeschouwing bleef opnemen, niet 
begrepen kan worden, verstaat onder de Sophia: "het Eeu-
wig Vrouwelijke, ideale beeld van de wereld, dat vanaf het 
begin de reöle mogelijkheid tot vergoddelijking der wereld 
in zich sluit". 
Door de Sophia te scheppen herhaalt zich het goddelijke 
Wezen zelf; men kan het dus zien als het levende en vol-
maakte goddelijke evenbeeld. 
Door de zondenval zijn wereldziel en Goddelijke Wijsheid 
gescheiden. In de nieuwe vereniging van deze twee, ook in 
ieder mensenleven afzonderlijk, bestaat nu de bestemming 
van al wat is . 
Solov'ëv noemt de Sophia verder: "het grote, koninklijke 
en vrouwelijke Wezen, dat noch als God, noch als Zoon 
Gods, noch als engel noch als mens vereerd wordt; het 
ware, zuivere en volle mensdom, de hoogste en alom-
vattende uitdrukkingsvorm en levende ziel van de na-
tuur en van het wereldal, het wezen dat in eeuwigheid ver -
enigd is met God, zich in het tijdelijke steeds opnieuw 
met hem verenigt en al het zijnde in zich s lu i t " 2 4 . Zo is 
21. Vergel. blz. 32 e.V. van deze studie; cf.: C o r n e l l s O.P., E.M.J.M., Moge-
lijkheden en moeilijkheden bij het definiëren van de gnosis, blz. 15 e. v. 
22. S c o t t , E . F . , Gnosticism. 
23. Z e n k o v s k i j , V . V . , Istoria russkoj filosofi!, II, blz. 49; 380. 
24. S z y l k a r s k i , W., Solowjows Philosophie der All-Emheit, Kaunas 1932, blz. 87 e. v. 
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de Sophia sterk verbonden met het weer één worden van een 
verscheurde wereld 2 5 . De wereldziel, die niet gelijkgesteld 
kan worden met de Sophia, is namelijk een dubbelwezen: ze 
bevat én het goddelijke beginsel én het geschapen bestaan en 
als zodanig beantwoordt deze wereldziel dus aan de Sophia 
der gnostische l i teratuur. Maar noch door het ene, noch 
door het andere is ze volkomen bepaald. Ze is vrij en door 
een vrije daad van de wereldziel viel de wereld van God en 
zo van haar goddelijk prototype, de Sophia, af, om in gesple-
tenheid terecht te komen 26 . Slechts in de uiteindelijke tota-
le vereniging met het goddelijk beginsel wordt de wereldziel 
weer Sophia ^ . 
De Sophia is dus niet alleen substantie in God; Ze is ook 
de' verenigende kracht van een verdeelde wereld en van de 
wereldziel met Haarzelf. Aan het einde van het wereldproces, 
als deze vereniging voltooid wordt, zal ze verschijnen als 
het "Rijk Gods". Daarom is dit hemelse Wezen, nu nog we-
zenlijk gescheiden van de duisternis der aardse materie als 
"Heerseres van de aarde en eeuwige Maagd van de regen-
boogpoort" 28, ook de "Engelbewaarder van de wereld", "sub-
stantie van de Heilige Geest die zweeft boven de duistere 
wateren van een wordende wereld"2 9 . Het voorvoelen van 
de toekomstige hereniging van Sophia en wereldziel bepaalt 
de eschatologie van Solov'ëvs ideeën. Zo is ook hij een r e -
presentant van het Russisch universalisme. Ook hij droom-
de, dat door deze hereniging van kosmos en Sophia een diep 
ingrijpende verandering in deze kosmos zou plaatsvinden, dat 
de geestelijke aleenheid der wereld hersteld zou worden30, en 
juist deze kosmische verrukking iiad zo'n geweldige invloed 
op de symbolische dichters uit bet begin der twintigste eeuw, 
met name op Alexander Blok. 
Zo werd de gerichtheid op het komende, de verwachting, 
dat er zich in de naaste toekomst buitengewone gebeurtenis-
sen zouden afspelen, die verband hielden met het verschi j -
nen van de Sophia, typerend voor de symbolisten. De Rus-
sische poëzie uit het begin der twintigste eeuw droeg een 
profetisch ka rak te r 3 1 . 
Als oorsprong van het Symbolisme wijst Zenkovskij ook 
de door Solov'ëv nauw met zijn sophiologie in verband ge-
brachte, en aan het Russisch denken wezenlijk eigen idee 
25. S o l o v ' B v . VI., Rossia, blz. 447 e.V. 
26. Z e n k o v s k i j , V . V . , Istoria russkoj filosofa, II, blz. 47. 
27. T.z.p., blz. 41. 
28. S o l o v ' B v , VI. , Rossia, blz. 339. 
29. T.z.p. , 
30. B e r d j a e v , N . . Het Russische denken, blz. 111. 
31. T.z.p. 
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aan, dat achter deze wereld een mysterie verborgen ligt . 
Het sophiologische thema, is juist het thema van het god-
delijke in en achter de geschapen wereld: de Sophia door-
dringt immers het geschapene 33. Zo ziet ook Solov'ëv "ach-
ter de schijn van de nuchtere stof het goddelijke vuur", 
wat een myster ie is , omdat de "goddelijke Wijsheid toch 
nog altijd oneindig ver van mens en wereld blijft".34 
Bij Solov'ëv bestaan de mogelijkheden van de kunst nu 
daarin, dat zij de omhulling van het Zijn wegneemt, het open 
maakt en doordringt tot de daarachter liggende werkelijk-
heid en dus deze werkelijkheid zo van de druk der omhul-
ling bevrijdt en de mogelijkheid schept van een verandering 
van het Zijn. Dit "zien van het goddelijke achter de stof", 
verbonden met deze theurgische utopie, was het, wat de 
dichters van het symbolisme vooral begeesterde. In het Sym-
bolisme leefde het inzicht, dat het uiterlijk omhulsel van de 
wereld voor ons de ware werkelijkheid verbergt en dit in-
zicht werd verbonden met de religieuze taak, deze werke-
lijkheid uit de blinde krachten van de chaos te ve r los sen 3 5 . 
De symbolisten meenden een bijzondere intui'tie te hebben 
van het woord als "geheimschrift van het ongezegde", als 
sleutel dus tot die hogere werkelijkheid36 . Theurgie en 
symbolisme gingen bij hen zo hand in hand3 '7. 
Omdat men "zijn ziel buiten heeft", betekent dit werken 
aan de "bevrijding van de hogere realiteit uit het chaotisch 
omhulsel" tegelijk een bevrijding van de eigen z^el. Deze be-
vrijding van de ziel, die gelijktijdig de bevrijding van de 
wereldziel inhoudt, wordt door V.Ivanov, theoreticus en 
woordvoerder der symbolisten, een Ka^o-pais genoemd en 
eerste doel van het Symbolisme3 8 . 
Kort samengevat ziet het Symbolisme dus - de naam zegt 
het al - een geestelijke realiteit achter de zichtbare werke-
lijkheid. Het symbool is hier de verbinding tussen twee we-
relden, de uitdrukking van een andere wereld in deze wereld. 
Deze andere wereld kon in deze wereld, via het woord als 
tolk, als in een "woud van symbolen" worden afgelezen. 
De symbolisten geloofden, dat er inderdaad een andere 
wereld bestond. Ze waren in hun opvattingen echter abso-
luut niet dogmatisch of kerkelijk en men kan zelfs zeggen, 
32. Z e n k o v s k i j , . . , Aus der Geschichte der aestetischen Ideen in Russland, 
blz. 42 e.V. 
33. B e r d j a e v , N . . Het Russische denken, blz. 208. 
34. Z e n k o v s k i j , . . , Aus der Geschichte der aestetischen Ideen, blz. 42. 
35. T.z .p . 
36. T . z . p . , blz. 47. 
37. Mirsky , S. , A history of Russian Literature, blz. 431. 
38. Cf.: B l o k , A. en B e l y j , Α., Perepiska, Moskou 1940, blz. 291. 
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dat ze, als heel het Russisch geestelijk leven van deze tijd, 
tamelijk los stonden van de officiële orthodoxe leer en van 
de Kerk. 
3. De " m y s t i e k v a n de S c h o n e D a m e " . 
Alexander Blok, die 16 november 1880 geboren werd te 
Sachmatovo en is opgevoed in een religieus en ontwikkeld 
milieu, begon al op jeugdige leeftijd poëzie te schrijven. 
Over zijn vroegste gedichten, geschreven voordat de Sophia-
mystiek begon, valt echter weinig te zeggen. De re l i -
gieuze motieven, die erin voorkomen, zijn steeds zeer een-
voudig en algemeen. De normale religieuze c r i s i s van de pu-
bertei tsjaren treedt af en toe naar voren. De dichter getuigt 
van zijn "overal zoeken naar God", die hij echter "nergens 
vindt, alleen misschien in het graf"39 . Hij smeekt de 'on-
bekende God: zijn ziel te doen leven en haar Zijn geheimen 
te openbaren". "Ik geef U alles, als Ge voor mij , ongeluk-
kige dichter, de deur maar opent van de nieuwe tempel en 
me brengt op de weg, die uit de duisternis naar het licht 
voert., naar het ve r re land dat nu nog onbekend i s " 4 0 . Want 
"de mens is door God geschapen om, vervuld van de och-
tendzon, rusteloos naar Hem te ver langen" 4 1 . 
Na 1900 worden de gedichten iets blijder van toon. God 
gaat ook een meer centrale plaats innemen in zijn gedichten. 
"Geest en lichaam gaan één weg. God is hun enig begin-
s e l " 4 2 . Aldus wordt de tijd van de Schone Dame, zoals 
Blok de Sophia noemt in de talrijke aan Haar opgedragen 
gedichten, voorzichtig ingeluid. 
Evenals de andere symbolisten dacht ook Alexander Blok, 
dat een nieuw tijdperk was aangebroken en dat de oude we-
reld aan het instorten was. De revolutie van de geest, die 
door Solov'ëv was voorspeld 43) zou beginnen en ook bij Blok 
werd dit verwachten begeleid door een uitzien naar de Sophia, 
die hij in zijn gedichten begroette. Men hoopte namelijk ook 
op Haar persoonlijk verschijnen, uitgaande van het gegeven, 
dat de mystiek begenadigde de Sophia direct kan aanschou-
wen, zoals datSolov'ëv zelf naar zijn zeggen drie maal over-
komen is en zoals hij dat heeft weergegeven in zijn gedicht 
drie ontmoetingen^. 
39. B l o k , Α. , Sobtanie soCinenu ν 13 tomach, Moskou 1929-1943, IV, blz. 70. 
40. T.z .p . , 1, blz. 105. 
41. T.z.p. 
42. T . z . p . , IV, blz. 130. 
43. B e l y j , Α. , Vospommania o B l o k e , in: Epopea, Berlijn 1922-1923, I, blz. 149. 
44. S z y l k a r s k i , W.. Solowjews Philosophie der All-Einheit, blz. 81. 
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Ontegenzeggelijk wijst Blok's Schone Dame - deze be-
naming zou niet van Blok zelf, maar van de dichter Brjusov 
afkomstig zijn45 - terug op de Sophiafiguur van Vladimir 
Solov'ëv. Hoever diens invloed hierin echter reikt is erg 
moeilijk *е zeggen. Is zij ook de directe aanleiding geweest 
tot het schrijven van de cyclus? 
Het is een feit, dat Blok pas in april 1901 voor het eers t 
kennis maakte met de werken van Solov'ëv4 6 , terwijl de 
"mystiek" toch al "in 1900 begint", zoals Blok ook zelf op-
merkt, en Ljuba, het meisje waarop hij verliefd was en met 
wie de gehele Sophiaverering zeer nauw en zeer gecompli-
ceerd ook verbonden is, reeds toen "langzamerhand onaard-
se trekken begon te krijgen". Bovendien is vóór de genoem-
de datum: april 1901, ook al een gedeelte van de "verzen 
over de Schone Dame" geschreven. Zelfs in de gedichten uit 
de jaren 1898 en 1899 komen al vrouwenfiguren voor, die 
duidelijk aan de Schone Dame doen denken, meestal echter 
een neutraler karakter hebben en steeds als een "droom-
beeld"47 met duidelijke symbolische betekenis verschijnen. 
Zo spreekt Blok over de Muze4 6 , over een "hemelse godin"49, 
als "heerseres van het heelal"5 0 -het latere vaste epitheton 
voor de Sophia- en vooral over "Ophelia"5 1 . 
Van eigenlijke vriendschap en veelvuldiger contact met de 
andere symbolisten als Belyj en de Solov'ëvs kan men ook 
pas spreken in de zomer van 1901 5 2 . Vóór die tijd kan men 
dus ook van deze kant niet al te vee] invloed verwachten. 
Daarom is het heel goed mogelijk, dat het beeld van de 
Schone Dame en de eerste aan Haar gewijde gedichten 
hun oorsprong vinden in Blok zelf, die zijn jeugd beleefde 
in een sterk ideële en psychologische atmosfeer, waartoe 
vooral zijn moeder, die mystieke neigingen had, veel heçft 
bijgedragen. Verderop zullen wij hier uitvoeriger op terug-
komen. 
In ieder geval blijken Bonneau en Beketova 53 er terecht 
op gewezen te hebben, dat de invloed van Vladimir Solov'ëv 
door veel cri t ici nogal overdreven wordt en dat ze in wer-
kelijkheid tamelijk gering is geweest voor wat betreft het ont-
45. P j a s t , V .A. , Vospominama o B l o k e , Petersburg 1923, blz. 3 e.V. 
46. B o n n e a u , S . , L'univers poétique d'Alexandre Blok, Parijs 1946, blz. 42; 
cf.: B l o k , Α. , Dnevmki (dagboeken), II din, Leningrad 1928, II. blz. 129. 
47. B l o k , Α . , Stichotvorema. II din., Biblioteka Poeta, Malaja seria, Leningrad 
1961, I. blz. 111. 
48. T . z . p . , I, blz. 77. 
49. T . z . p . , I, blz. 86; 90; 93; 97. 
50. T . z . p . , I, blz. 85; 112. 
51. T . z . p . , I, blz. 82; 87; 89; 94; 99. 
52. K n j a Z n i n , V., A . A . B l o k , Petersburg 1922, blz. 49. 
53. B e k e t o v a , M . , A . B l o k Petersburg 1922, blz. 65; B o n n e a u , S. , L'univers 
poétique, blz. 42 e.V. 
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staan van de eerste aan de Schone Dame gewijde verzen 5 4 . 
Bezien we de ontwikkeling van de "Schone Dame mystiek" 
wat nader. Blok heeft in deze tijd een dagboek bijgehouden, 
waarin hij veel aantekeningen maakte over zijn mystieke e r -
varingen; maar later, gedesillusioneerd in zijn mystieke ver-
wachtingen, heeft hij alle bladzijden, die betrekking hadden 
op deze tijd, eruit gescheurd en vernietigd. Ruim vijftien jaar 
later echter, in 1918, geeft hij in zijn dagboek nogmaals een 
kort overzicht van de gehele ontwikkeling in deze tijd, die 
hij altijd als de belangrijkste van zijn leven is blijven beschou-
wen. Dit overzicht zullen we hier in grote lijnen volgen. 
In 1897 vindt de kennismaking plaats met Ljuba Dmitrevna 
Mendeleeva, het meisje dat later Blok's vrouw zal worden; 
tot een liefde gaat hun verhouding zich echter eerst een 
paar jaar later ontwikkelen. 
In 1900 "denkt de dichter steeds" aan haar"; het is ook het 
jaar , waarin de "mystiek begint". Hier begint ook de "onder-
danigheid aan God en de invloed van Plato", in één woord 
genoemd. Mede door deze filosofische invloed - de ideeën 
van Plato als ideale prototypen van alle Zijn - en verder door 
een langdurig ziekbed waarbij hij voortdurend met zijn gedach-
ten alleen is , begint voor de dichter Ljuba "langzamerhand 
onaardse trekken aan te nemen". Zij blijkt de wereldziel te 
zijn; zij is als de dag, hij als de nacht die naar haar opziet5 S . 
Tijden van hoop en wanhoop volgen elkaar nu op, alnaarge-
lang Ljuba hem nadert of afstand van hem neemt. 
Op 25 januari 1901 denkt hij een verschijning te hebben 
van de "levende wereldziel die nog treurend in duisternis 
geboeid ligt". In deze gemoedsstemming heeft hij een nieuwe 
ontmoeting met Ljuba, die echter stug blijft. "Ik onderwierp 
me aan een niet-weten en aan het verdr ie t" zegt Blok over 
zijn reactie hierop en hij voegt er tussen haakjes aan toe: 
"psychologisch: de steeds voortdurende stugheid van Ljuba". 
Dein komt de lente, die meebrengt wat hij de "videnia" 
noemt: de "verschijningen", het "doorzien". Het gevoel van 
verliefdheid raakt iets op de achtergrond in verhouding tot 
de erkenning van iets veel hogers; maar zowel de verliefd-
heid als deze erkenning van iets hogers hadden één en de-
zelfde persoon tot object: "aanvankelijk had ze de vorm van 
een Russische Venus"5 6 , maar al gauw gaat ze steeds dui-
delijker de trekken vertonen van de zuivere en goddelijke 
Sophia, de "Koningin van het heelal".5 7 Schijnbaar onbelang-
54. Cf.: O r l o v , V . . Junost' A . B l o k a , in: "LiteratumoeNasledstvo'.XXVU-XXVIII, 
1937 blz 229 
55. B l o k , Α.', Dnêvniki. II, blz. 122-136. 
56. B l o k , A. , Stichotvocenia. Biblioteka poeta, Bol'Saja seria, Leningrad 1955, blz. 45. 
57. B l o k , Α., Dnêvniki, II. blz. 122-136. 
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rijke details en natuurverschijnselen zoals dwaallichten, moe-
raslichten, de sfeer in een bos, het fosforiserend licht op 
de bomen, worden geladen met een hogere zin en als numineus 
ervaren. In deze tijd roept Blok heel bijzonder de hulp aan 
van de "almachtige kracht Gods"; hij smeekt God, medeli j­
den met hem te hebben en hem geloof te schenken in het ge­
bed. Hij blijft erop vertrouwen dat "God hem zijn gaven zal 
schenken" 5 ^. 
Alle grote gedachten kunnen echter niet verhinderen, dat 
hij zich door de grote inspanning soms uitgeput voelt, dat 
hij bidt "om als een dienaar die niet meer kan uit de treu­
rige strijd teruggetrokken te worden". Als hij een tijd lang 
geen ontmoeting met Ljuba heeft, gaat hij denken, dat "haar 
streven hoger is dan zijn streven en dat hij haar zelfs de 
weg verspert naar nog hogere sferen. Zij is al op de grens 
van de onbekende ontmoeting met het nabije en toch vreemde 
beginsel, in een doorworstelen van de nachtelijke scheme­
ring". 
Er vindt opnieuw een ontmoeting met Ljuba plaats. "Haar 
aardse vorm, op geen enkele wijze in disharmonie met het 
onaardse, riep een storm van verrukking in me op; ze riep 
echter niet alleen een profetische verrukking in me op, m a a r 
ook gewone, menselijke verliefdheid". Ongezien blijft hij haar 
door de straten volgen. 
April 1901. Ljuba blijft stug. Blok gaat zich nu nog meer 
"van de wereld afsluiten in gebed en lijden". Na een periode 
die hem erg lang scheen en door alle spanningen erg veel 
van zijn krachten vergde verschijnt hem "een schim met een 
witachtig gelaat, de zoon van de bodemloze diepte, die soms 
door de dochter van de Zaligheid weer wordt ver jaagd" 5 9 . 
De dichter verwijdert zich nu "naar koude landen, zonder 
liefde en zonder lente, waar geen hartstocht is en geen moe­
derliefde, maar waar slechts onverschilligheid h e e r s t " 6 0 . 
Het zwerven schijnt hier uitzichtloos. Als gevolg van ver­
moeidheid en gespannenheid meent Blok zichzelf te horen 
zeggen: "ik ga w e g " 6 1 . Maar een geluid "van de andere 
kant van de donkere r iv ier" schijnt hem een bemoedigend 
antwoord van de Schone Dame en onmiddellijk overtuigt 
hij Haar dan, dat zijn ziel "ondanks alle vallen nog leeft; 
dat zijn ziel om Haar roept en om Haar t r e u r t " . 
Dan volgt een "bezwering": het lange en vergeefse wach­
ten "dwingt een harnas aan te trekken", wat tot uitdruk­
king gaat komen in het gevoel: "zelf een micro-kosmos te zijn, 
waarin het gehele heelal, alle verleden en heden, alles: vuren 
58. Blok, Α., Sobr.soC., I, 171 e.v. 
59. Blok, Α., Stichotvorenia (Biblioteka poeta, Bol'saja seria), biz. 41. 
60. Τ.ζ.p. , biz. 43. 
61. B lok. Α., Dnevniki, II, biz. 122-136. 
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zijn waardoor de wereldziel brandt" 6 2 . "Hier kan men niet 
meer spreken van zwakheid of sterkte, dit gaat boven alle 
begrip uit". Zelfs een direct meevoelen van Haar, de Sophia, 
Haar wel of niet deelnemen in een direct menselijk 
en persoonlijk contact, schijnt hem niet te kunnen raken 
"de ziener heeft geen begrip en geen medevoelen nodig". 63 
Het beeld van de Sophia schijnt nu volkomen zuiver en 
boven al het menselijke verheven. De eindstreep is over-
schreden, het wachten is nu alleen nog op de hierbij be-
horende verschijning, om dan weg te vliegen in een zalige 
leegte 6 4 . 
Zo wordt het aanvankelijke beeld van de Russische Venus 
steeds hoger en heiliger en krijgt het steeds zuiverder t rek-
ken. Bijzonder onderstreept Blok voor deze tijd een ver-
wantschap met de ideeën van Vladimir Solov'ëv, terwijl er 
nu ook langdurige en zware gesprekken plaats vinden met 
de eerder genoemde Solov'ëvs. Vooral door een wegblijven 
van Ljuba en van de verwachte verschijning van de Schone 
Dame worden de verwachtingen steeds meer m een boven 
begrip en gevoel uitgaande richting verlegd. Eindelijk lijkt 
de dichter nu het vage zoeken van de voorafgaande tijd be-
licht. Als door een "magisch kris tal" ziet hij "voor het 
eers t , al is het nog onduidelijk, de gehele vrije ve r t e " 6 5 . 
Het optimisme keert even terug. In een brief aan zijn va-
der schrijft hij. "ik voel met absolute zekerheid, dat al-
les vol is van God en dat onder het slappe vuurtje van de 
stof overal God brandt66 en deze vaste overtuiging ver-
sterkt de geest in al haar beginselen, maar de weg berg-
opwaarts is nog moeilijk en ver is alles nog waarvan ik 
droomde". In dezelfde brief noemt hij zijn nieuwe gestel-
tenis een "overgang"6 7 . In een andere brief zegt hij. "ik 
begin de echte mystieke grond onder mijn voeten te voe-
len, de grond die slechts zelden wegglijdt, de onbeweeg-
lijke bron van het leven, altijd en onder alle omstandig-
heden rotsvast" 68. "In eenzaamheid blijft de ziener wach-
62. Ook volgens V I . S ο ί ο ν ' β ν en de aleenheidsfüosofen na hem ligt "het mysterie 
van de mens besloten in het mysterie van de kosmos". Ook zij spreken over een 
"twee-eenheid met de beminde . Verder verdiepte Blok zich ш deze tijd m de 
Kabbala, die in de mens eveneens een afbeelding van de kosmos ziet (Mächte des 
Schicksals. Innsbruck 1953, biz. 190 e.V.). Waarschijnlijk heeft ook dit een ver-
sterking van genoemde gedachten bij Blok bewerkstelligd. 
63. B l o k , Α., Stichotvorenia (Bibl.Poeta, Bol'îaja sena), biz. 44 
64. Τ. ζ.p. 
65. B lok, Α.. Poln. sobr. soC., I, blz. 268. 
66. Waarschijnlijk ontleend aan V . S o l o v ' ê v ; cf.: Z e n k o v s k i j , V.V. , Aus der 
Geschichte der aestetischen Ideen, blz. 42 e.v. 
67. B l o k , Α., Pis'ma к rodnym, II. din., Leningrad 1927, I, blz. 67. 
68. T.z.p., I, blz. 69. 
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ten", tot Zij komt 6 9 , die "Heerseres van het Heelal" i s 1 0 , 
de "Lichtende Maagd, die woont boven de aarde" ' ' ! . 
Zo blijft hij wachten op Haar, die vooralsnog "onbereik-
baar ver schittert in Haar paleis op de hoge be rg" 7 2 . Nooit 
komt het echter tot een direct aanschouwen; maar Zij ant-
woordt de dichter wel, door hem te naderen, door Zich 
vaag te laten bevroeden door het omhulsel van de empirische 
werkelijkheid heen, maar Haar numineuze nabijheid blijft 
steeds toch ook een "ver weg zijn". Ze geeft slechts "verre 
beloften"73 . 
"Er is iets, dat steeds om ons heen waait", schrijft Blok 
aan Belyj 74, "iets, dat dag en nacht fluistert en ons in het 
gezicht ademt, onophoudelijk en liefelijk, als droom,én als 
werkelijkheid: het is het enig schone, het is slechts de stem 
van Haar, de Stralende. Dit alles ligt dicht bij het sprookje 
en bij het wereldmysterie". 
Zo voelt hij Haar meestal "als een stemming"7 5 . Alle ver-
zen over de Schone Dame zijn voorbeelden van deze divi-
natie: Ze ligt "als het stralend licht uit het Oosten verbor-
gen achter vage schaduwen; achter de nevels voelt men Haar 
liefelijk naderend ochtendlicht"76 . Als de zon opkomt boven 
de ochtendnevels, schijnt Zij het te zijn, die schittert ^ . 
Met de morgen en met de zon, die nog in ochtendnevels ge-
huld is , komt Zij naar hem toe. "Het ochtendgloren nadert; 
de schaduwen gaan weg en Zij , de helder lichtende. Zij 
komt met de zon" 7 8 . In de "maagdelijke zonsopgang laat 
Zij zich voelen" 7 9 . De dichter "herkent Haar in het bedauw-
de ochtendland", evenals "in het zuchten van de l en t e " 8 0 . 
"Vanuit de verte, van achter een horizon in vuur, een s t r a -
lende horizon, wenkt Ze "81. "Als een voorbode van de vreug-
de wordt de hemel licht en blauw" 82· omdat "Zij nadert in 
de gouden lichte dag" 83. Zij is het, "die ontroert in het ze-
genpralend hemelsblauw" . Zij "trilt in de sneeuw, die door 
het morgenrood mysterieus gekleurd wordt"84 . Zij ligt "als 
een lied in de sneeuw en herhaald zo de prille lente". 
69. B l o k , Α., Stichotvorenia (Bibl.Poeta. Malaja sena), I, blz. 70. 
70. T.z.p., I, blz. 72. 
71. T.z.p., I, blz. 92. 
72. T.z.p., I, blz. 55. 
73. T.z.p. . I. blz. 93. 
74. B lok, Λ. en B e l y j , Α., Perepiska, blz. 14. 
75. B l o k , Α., Stichotvorenia (Bibl.Poeta, Malaja seria), I, blz. 64. 
76. T.z.p., I, blz. 58. 
77. T.z.p., I, blz. 59. 
78. T.z.p., I, blz. 48. 
79. T.z.p., I, blz. 49. 
80. T.z.p., I. blz. 43; 101. 
81. T.z.p., I, blz. 43. 
82. T.z.p., I, blz. 72. 
83. T.z.p., I, blz. 73. 
84. T.z.p., I, blz. 65. 
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Is eenmaal de dag begonnen, dan staan "alle bomen in 
Haar glanzend licht' 8 5 . Men kan Haar stem horen in het 
ruisen van de bomen8 6 ; voor Haar "lichten de zeeën, de 
velden, de bergen; voor Haar zingen de vogels en voor Haar 
kleurt zich de hemel" 8 1 . "Alles spreekt over een spoedige 
ontmoeting met Haar aan de stille hemel" 8 8 . "Zij komt in 
de stralen van de dag; Zij verlicht de straten en de stenen" 89. 
Steeds duidelijker hoort de dichter een "ver gerucht van 
Haar": Ze wordt bevroed "achter de ver re bergen", van-
waarachter "stemmen klinken van andere werelden" ^ . Voor-
al "in de stilte en achter de nevels" moet Zij zijn : "ach-
ter de nevels tril t iets en verdwijnt weer"; "Ze nadert in 
sti l te". "De wind brengt uit de verte schoonklinkende l ie-
deren aan over Haar" 9 2 . "Heel het leven fluistert myster i -
euze, lang vergeten woorden, die op Haar betrekking heb-
ben" 9 3 . Ze raakt de dichter aan "vanuit blauwachtige ver-
ten"; Ze "ontroert hem in verre geluiden"9 4 , steeds "als in een 
droom": in de "groene stilte zal hij de sporen van de ver-
loren dromen over Haar trachten terug te vinden"9 5 , want 
"ergens in deze wereld, misschien achter die verre steen-
paden, moet Zij toch op ons wachten"9 6 . De "bleke herfst 
fluistert herinneringen aan Haar" 9 7 ; Ze gaat heen bij het 
wegsterven van het gezang van de kraanvogels, als een ver 
en droevig geluid"9 8 . 
Het is vooral de avond, waarin Zij nadert: avondsctieme-
ring, avondrood en zonsondergang schijnen steeds een "vaag 
antwoord van Haar" 9 9 . In 'lenteavonden roept Zij vanaf 
de andere oever, vanuit de verte, met een ver lied of een 
ver re echo" 1 0 0 . "De bloedrode avond is myster ieus" 1 0 1 : 
in "deze uren vóór zonsondergang ligt de dichter voor Haar 
neer, als Ze aan de rand van het avondrood Haar naam 
schrijft" 102 . De 'heldere avonden met hun vreemde scha-
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de hemel staat schijnt Ze samen te vloeien met wonderlij­
ke schaduwen" 1 0 3 , totdat tenslotte "Haar licht nog even 
schittert in de schimachtige n e v e l s " 1 0 4 , "in het goud aan de 
bergrand" 1 0 5 , om dan achter de nevels te verdwijnen. Alles 
wordt nu getekend in een droevig duister: "in de oneindige 
verte sterven de laatste klanken van Haar weg, terwijl de 
hemel door schemering bedekt wordt" 1 0 6 . De aarde blijft 
achter als een grote en verlaten vlakte vol heimwee naar 
H a a r 1 0 7 . Alles wordt getekend in een mysterievolle waas 
van tr iestheid, heimwee en vaag ver langen 1 0 8 : "tussen 
hemel en aarde ligt een groot heimwee" юэ. 
De dag is voorbij, maar ook in de nacht laat Zij de we­
reld niet geheel alleen: "de s ter ren aan de nachtelijke he­
mel fluisteren Haar w o o r d e n " 1 1 0 ; Zij "tr i l t nog na in de 
blauw-groene n a c h t " 1 1 1 , "als de echo van een ver re t a a l " 1 1 2 . 
"Het schijnsel van de maan op de bedauwde velden roept 
mysterieuze dromen over Haar o p " 1 1 3 . 
Zo gaat de eerste tijd van de Sophia-mystiek voorbij in 
een onophoudelijk voelen van Haar naderen en een blijven 
wachten op Haar definitieve komst. Maar ook in het volgen­
de jaar , 1902, verlaat het mysticisme hem niet. Het blijft 
voor hem van de hoogste waarde; hij ziet er iets meer 
principieels en s terkers in dan in bijna alle overige cr i te­
ria van lichaam en g e e s t 1 1 4 , al spreekt hij ook over een 
zekere teleurstelling, een correct ie op zijn "al te sprook­
jesachtig mysticisme van onlangs". Hij droomt echter nog 
altijd van een plotselinge ommekeer, "die hem uit de duis­
ternis rechts t reeks zal brengen naar het licht Gods". Dit 
licht kan wel eens "nog metaphysischer en nog vreemder 
blijken dan de duisternis" 1 1 5 . Toch noemt Blok zijn hou­
ding real is t isch, al is het een "real i sme, dat grenst aan 
het f a n t a s t i s c h e " 1 1 6 . 
Vooral de filosofie van Plato blijft hem boeien, "om­
dat ze zo hartstochtelijk en ruim is", terwijl ook correspon­
dentie met Zinaida Hippius de mystieke sfeer bevordert. 
103. T.z.p. , I, blz. 48; 50. 
104. T.z.p. , I, blz. 13. 
105. T.z.p. , I, blz. 74. 
106. T .z .p . , I, blz. 75. 
107. T .z .p . , I. blz. 76. 
108. T .z .p . , 1, blz. 90. 
109. T.z.p. , I, blz. 56. 
110. T.z.p. , I, blz. 57. 
111. T.z .p . , I, blz. 107. 
112. T.z .p . , I, blz. 50. 
113. T.z.p. , I, blz. 75. 
114. B l o k , Α., Pis'ma к rodnym, I, blz. 80. 
115. B l o k , Α., en B e l y j , Α., Perepiska, blz. 35. 
116. T.z.p. 
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Men blijft veel spreken over "andere werelden" 1 1 7 . Soms 
meent hij ook de "verri jzenis uit de doden" onmiddellijk te 
kunnen verwachten en hij noemt zich ooit letterli jk een 
"apokalypticus" 1 1 8 . 
Maar de grote spanning waarin hij leeft en de vele en 
zware lectuur vermoeien hem steeds meer . Het dreigt zo 
onhoudbaar te worden, dat hij besluit "meer te gaan ver­
langen van het leven zelf" из . Aan Belyj schrijft hij: "vroe­
ger dacht ik meer aan Haar dan nu en als ik toch aan Haar 
denk geschiedt dit met steeds minder resultaat . . . . " . Hij 
meent echter dat denken aan Haar de minst geëigende ma-
nier is om tot Haar door te dringen. Ook spreekt hij in ver-
band met het uitblijven van Haar verschijnen over het gevaar 
van scepticisme. 
Hij vervolgt zijn brief: "ik denk, dat Ze allen nadert, 
maar dan slechts in potentie; aan afzonderlijke personen kan 
Ze echter reeds nu in werkelijkheid verschijnen. De vraag 
is alleen: in welke mate? Ik voel Haar meestal als een stem-
ming. Ik denk, dat men Haar ook kan zien, m a a r niet ver-
persoonlijkt in een bepaald iemand, al kan men soms, voor 
een ogenblik en in een opwelling, een schim van Haar zien 
in een andere persoon, en die persoon zelf kan dein niet we-
ten, of Zij in haar is of niet". Dat Blok hier doelt op Ljuba, 
voor hem zo bijzonder met deze mystieke sfeer verbonden, 
is duidelijk. 
De brief vervolgt: "dit alles sluit niet uit, dat men over 
Haar kan dromen als over de verheerlijkte wereldziel, de 
Heerseres van het heelal, omdat de wereld voor de mysti-
cus dichterbij is dan het volk, het geheel begrijpelijker dan 
het deel, de makrokosmos, de wereld, zowel als de mikro-
kosmos, de persoonlijkheid, het innerlijk, dichterbij dan 
de schakels die e r als medium tussenin zijn, zoals de maat-
schappij, het volk, de aardbol. Daarom zijn ook de maat-
schappij en het volk niet mystiek in Haar gebi teresseerd en 
juist hier ligt het probleem van Haar verhouding tot Chris-
tus; want Christus is niet los te denken van het volk en de 
maatschappij. "Komt tot Mij, allen die belast en beladen 
zijt" is een teken van de goedheid van Chris tus, al is ook de-
ze goedheid niet louter ethisch. Christus is altijd goed. Maar 
bij Haar, de Sophia, is dit alles niet essentieel; want het 
nog verduisterde licht van Haar, de nieuwe Godin, is niet 
goed en niet kwaad, maar gaat ver boven deze onderscheiding 
uit. Ik moet zeggen dat ik Christus minder liefheb dan Haar 
en ik neem in mijn gebed dan ook altijd mijn toevlucht tot Haar. 




Van de dogma's van onze Kerk raakt ze aan de allerbelang-
rijkste: namelijk die van de Drieëenheid en die van de On-
bevlekte Ontvangenis ( ! ) 1 2 0 . Het eers te , dat gedachten over 
de Heilige Geest in zich sluit, leidt tot de schokkende vraag: 
is Zij de Heilige Geest, de T roos t e re s?" . Ook later zal Blok 
nog spreken over de "liefelijk vrouwelijke afbeelding van de 
Heilige Geest, die het verdriet wegneemt en ons belooft, dat 
er geen Tijd meer zal zijn"1 2 1 . 
Wat het tweede dogma betreft meent hij, dat het "wel niet 
direct is verbonden met het geloof in Haar identiteit met de 
Moeder Gods, maar toch wel duidelijk Haar sporen toont"122. 
Ook brengt Blok de Sophia in verband met het einde der 
wereld en hij verwijst daarbij naar de Heilige Schrift, waar-
in "toespelingen op Haar staan, die duidelijk verbonden zijn 
met het Einde" 12^, een einde dat echter het begin zal zijn 
van een "nieuwe hemel en een nieuwe aarde: het Hemels 
Jerusalem" 1 2 4 . 
Vooral in de gnostische li teratuur wordt steun gezocht, 
om het myster ie van de Sophia beter te kunnen benaderen en 
e r dieper in door te dringen. "Dit symbool van de Vrouw 
werd het morgenrood voor ons, de synthese van hemel en 
aarde, en we strengelden dit samen met de leer der gnos-
tici over de Concrete Alwijsheid; we gaven het de naam van 
een nieuwe Muze en lieten deze Alwijsheid met het leven 
samenvloeien" schrijft Belyj 125 . 
De Sophia blijft echter vóór alles: de "Zuivere Wereldziel 
en Meesteres van het heelal". Volgens de Solov'ëvs had 
Blok in 1902 werkelijk iets van de echte mystiek van zijn 
grote l ee rmees te r Vladimir Solov'ëv 126. Iets, slechts. Want 
er blijft een onderscheid tussen beide. Bij V.Solov'ëv, in 
wien het "geloof in Haar" de sterkste factor is , verschijnt 
de Sophia steeds spontaan; bij Blok moet dit verschijnen daar-
entegen eerder bewerkstelligd worden door een geforceerd 
zoeken en verwachten van Haar vanuit een houding van vage 
hoop. 
120. Blok noemt hier een dogma, dat wel in de Katholieke, echter niet in de Rus-
sisch-Orthodoxe Kerk als zodanig wordt erkend. Is hier de invloed van S o l o v ' ë v 
wellicht werkzaam? Een feit is, dat Blok al eerder getuigt van een, op zijn 
voorzichtigst gezegd, bekendheid met de Katholieke Kerk en naar eredienst. Aan 
enige "filosofische gedichten" gaf hij als opschrift: "Gij zijt Petrus, en op deze 
steenrots zal ik mijn Kerk bouwen" en "Introibo ad altare Dei, ad Deum, qui 
laetificat juventutem meam"(Blok, Α., Poln.sobr.soS., IV, blz. 130). 
121. B l o k , Α., Poln.sobr.soC. , X, blz. 266. Ook S o l o v ' S v noemde de Sophia: 
"Substantie van de heilige Geest". In de gnostische literatuur, waarin de sym­
bolisten en ook S o l o v' 6ν zich verdiepten, kwam een gelijkstelling van Sophia 
en Heilige Geest inderdaad wel voor. 
122. B l o k , A. e n B e l y j , Α., Perepiska, blz. 35; vergel. Ie hfdst. van deze studie, 
blz. 36 e.v. 
123. B l o k , A. en B e l y j , Α., Perepiska, blz. 35 e.V. 
124. B l o k , Α., Poln.sobr.soC., IV. blz. 165. 
125. B e l y j , Α., Vospominania o B l o k e , Epopea, I, blz. 149 e.v. 
126. BloK, Α., Pis'ma Aleksandra Bloka, Leningrad 1925, inleiding. 
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Zij blijkt hem echter niet meer zo sterk aan te spreken 
als vroeger. In deze tweede fase van deSophia-mystiek zien 
we dan ook een duidelijke verandering van de atmosfeer. 
Reeds begin 1902 gaan de gedichten van toon veranderen. 
Er komt m e e r twijfel aan Haar verschijnen, teleurstelling 
om het uitblijven van Haar komst en bekoringen om te 
versagen. De goddelijke Sophia "schijnt steeds moeilijker 
b e r e i k b a a r " 1 2 7 en wordt "steeds minder gevoeld"; in de 
langzaam m a a r zeker groeiende leegte leeft de dichter nog 
voornamelijk in een hopen op de toekomst en op een herin­
nering aan Haar nabijheid in het verleden. Hij spreekt steeds 
over Haar heengaan, over "voorbije dromen van Haar" . 
Ook wordt de sfeer, waarin Zij nu verwacht wordt, an­
ders . Was het voordien vooral aan de hemel, buiten, in de 
verten, in de wisselende stemmingen van ochtend en avond, 
nu is het vooral de chtonische sfeer van een donkere, ver­
laten kerk, spaarzaam verlicht met wat kaarsen en met 
de galm van klokgelui: "Ik houd ervan, om hoge kathedralen 
te bezoeken, de schemerige koren op te gaan en te verdwij­
nen onder de zingenden, ik ben bang voor mijn eigen ziel 
met haar twee gezichten en ik verberg voorzichtig mijn dui­
vels en wild gelaat in dit heilige harnas; in mijn bijgelovig 
gebed zoek ik de voorspraak van C h r i s t u s " 1 2 8 . Een ander 
gedicht uit deze tijd luidt: "ik ga donkere kerken binnen en 
voltrek daar een armelijk ritueel; hier wacht ik op de Schone 
Dame, bij het flikkeren van rode ikonenlampjes. O Heilige 
. . . ik hoor niets als antwoord, geen zuchten en geen woor­
den, m a a r ik geloof, Lieve, dat Gij er zijt; hoog verheven 
boven alles zult Gij Uw lichtend gelaat tonen; ik zal dan los­
komen uit de ban van het aardse en in een laatste roep mijn 
hele leven geven . . . " 1 2 9 . 
De dichter wacht dus op Haar bij klokgelui, binnen hoge, 
donkere muren, in het schemerig halfduister van een ka­
thedraal en bij lamplicht van ikonen 1 3 0 , meestal s'avonds 
laat. De herinnering aan Haar "trilt dan aan de donkere en 
geheimzinnige gewelven", "in de onbekende duisternis", "in 
kaarslicht, weerkaatst op ikonen". "Zolang de Lichte Och­
tend niet komt, zal de dichter eenzaam blijven wachten in 
de doijJcere zijkapel" 1 3 i , of "in een nachtelijke kerk, uit 
sneeuw opgetrokken" 1 3 2 . "Klokgelui in de late avond zal dan 
misschien gevleugelde woorden over Haar aanbrengen" 1 3 3 en 
127. B l o k , Α . . Stichotvorenia (Bibl.Poeta, Malaja seria), I, blz. 105. 
128. B l o k , Sobr.so!. ν vos'mi tomach, I, blz. 187. 
129. T.z.p. , I, blz. 232. 
130. B l o k , Α . , Stichotvorenia (Bibl.poeta, malaja seiia), I, blz. 68. 
131. T . z . p . , I, blz. 69. 
132. T . z . p . , I, blz. 70. 
133. T . z . p . , I, Ыг. 75. 
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hij zal "samen met Haar in de kerk zijn" 1 3 4 . Daarom "houdt 
hij van een avond-dienst met wierook, in het kerkje aan de 
oever, gehuld in diepblauwe duisternis" 1 3 5 en "zwerft hij 
tussen de muren van het klooster, als een duistere monnik, 
in het schemerdonker van de vroege o c h t e n d " 1 3 6 . 
De dichter is steeds "binnen": onder een gewelf, een 
poort, achter een muur; steeds in het duister, 'met verre 
nachtelijke lichten" ^ 7 . Hij "waakt bij kaarslicht in een 
zijkapel, tot Zij zal komen in het donker van de gewelven, 
bij wolken wierook" 1 3 8 . Hij gaat "bij zilverachtig, koud 
maanlicht donkere trappen op" 1 3 9 en drukt zich "tegen de kerk-
trappen aan, bevreesd om om te kijken naar de geheimzin­
nige schaduwen" 1 4 0 . Hij "bidt in een kloostercel bij weinig 
kaars l icht" 1 4 1 , steeds omgeven door muren: "nachtelijke mu­
r e n "
1 4 2
 of "nachtelijke grotten" 1 4 3 . In de maannacht wordt 
een schim die achter de heuvels verdwijnt of een ver ge­
luid een droeve herinnering aan Haar 1 4 4 . 
E r is duidelijk een verschuiving van licht naar donker 
merkbaar, van de hemel naar de aarde. De kosmos, eers t 
meer gevoeld als intiem, liefelijk en bemind, wordt nu 
vreemder en zelfs enigszins beangstigend. 
Maar er is ook nog iets anders gebeurd: er heeft zich 
langzaam maar zeker een steeds groter wordende ver­
vreemding van de buitenwereld voltrokken. Blok bekent in 
deze tijd, dat hij "zich van de buitenwereld is gaan af­
sluiten, zich van alles om hem heen afzijdig voelt en lijdt 
aan een uiterst individualisme" 1 4 δ . Hij heeft "een harnas 
aangetrokken", wat blijkt neer te komen op het "gevoel, 
zelf een mikrokosmos te zijn, waarin de makrokosmos, 
het gehele heelal besloten ligt", zodat "ieder medevoelen 
van buitenaf onnodig lijkt". Bij Blok wordt deze gedachte 
van een twee-eenheid van makrokosmos en mikrokosmos, 
waarover in navolging van Solov'ëv ook de filosofen van de 
aleenheidsgedachte spreken, misleidend gebruikt als mid-
del, om zich juist van de buitenwereld, de makrokosmos, 
134. T . z . p . , I, blz. 77. 
135. T . z . p . , I. blz. 88. 
136. T .z .p . 
137. T . z . p . . I, blz. 91. 
138. T . z . p . , I, blz. 107. 
139. T . z . p . , I, blz. 103. 
140. T . z . p . , I, blz. 104. 
141. T . z . p . , I, blz. 103. 
142. T .z .p . -
143. T . z . p . , I. blz. 104. 
144. T . z . p . , I. blz. 94. 
145. Blok , A . , poln.sobr.so!., I, blz. 72; cf.: В lok , Α. en B e l y j , Α., Perepiska, 
blz. 44. 
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te isoleren. Betekent de twee-eenheid voor de filosofen 
van de aleenheidsgedachte, dat men "zijn ziel buiten heeft" 
in de wereld, bij Blok wordt de ziel losgemaakt van deze 
buitenwereld; het innerlijk, de mikrokosmos, wordt tege-
lijk als makrokosmos geïnterpreteerd. Het spreken over een 
harnas en de gedachte, geen medevoelen van buiten nodig 
te hebben, tonen dit overduidelijk. 
Door deze verschuiving van het zwaartepunt naar het in-
nerlijk wordt het evenwicht in de eenheid van mens en bui-
tenwereld ernstig verstoord. Later zal Blok deze mystiek 
dan ook een "verbond tegen de wereld" noemen1 4 6 en als 
"psychologisch" kwalificeren ^ 7 , omdat ze, in tegenstelling 
tot de religie in haar pr imaire betekenis: binding met de Ander 
en het Andere, "met het gehele leven"148, alleen maar betrek-
kingheeft op de eigen van de buitenwereld en het leven losge-
maakte psyche. Zo ontstaat een "verinnerlijking" in dezelf-
de zin, waarin dit als karakteristiek voor het Europese 
wereldervaren wordt omschreven, met als gevolg, aldus 
Belyj, dat "Blok overvallen werd door de Kantiaanse vrees 
voor de grenzen van ons kennen". Doordat hij zich steeds 
meer in een psychologische mystiek opsluit, wat een ac-
centuering van de eigen psychische activiteiten ten koste 
van het "geloof" als totale intuïtie betekent, krijgt dit pro-
bleem van de grenzen van het menselijk kennen steeds meer 
betekenis. Blok gaat spreken over het "mystieke scepticisme, 
dat de weg naar de Sophia blokkeert". Waar echter het ge-
loof, door scepticisme gelhfecteerd, faalt in het beleven van 
de grenzenloosheid van ziin eigen geldigheid, kan dit besef 
van een grens van ons hennen een "bijna dierlijke angst 
voortbrengen" 149. Daarom wordt het thema Kant bij Blok 
vervlochten met het thema van de angst. De gedachte aan 
de grens ziet hij inhaerent aan de angst, die hem steeds 
s terker beving. 
De grenzen van het kennen voelde hij als een schaduw, 
door hemzelf in zijn angst geworpen. Vandaar, dat in deze 
tijd het schaduwmotief in zijn aan de Sophia gewijde gedich-
ten zo'n grote rol gaat spelen: hij "drukt zich tegen de kerk-
trappen op, bevreesd om om te kijken in de nacht naar de 
geheimzinnige schaduwen" 1 δ 0 . Daarom ziet hij "Immanuel 
Kant geheel door schaduwen omringd" 1 5 1 . 
In een aan Kant opgedragen gedicht uit 1903 tekent Blok 
zich duidelijk achter een grens: "ik zit achter een scherm, 
146. B l o k , Α.. en B e l y j , Α., Perepiska, blz. 1S8 e.v. 
147. B l o k , Α., Dnevniki, I, blz. 88. 
148. T.z.p. 
149. Cf.: M i s k o t t e , P., Over de tegenwoordigheid Gods, blz. 167 (BI. Pascal); 
G u a r d i n i , R., Religion und Offenbarung, blz. 80. 
150. B l o k , Α., Stichotvorenia (biblioteka poeta, Mala ja seria), I, blz. 104. 
151. B l o k , Α., en B e l y j , Α., Perepiska, blz. 69. 
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achter een klein, donker raam, in benauwde verdrukking" 152. 
Het is ook typerend, dat de dichter zich juist in deze tijd 
steeds "binnen" ziet, ingesloten door hoge muren, in een 
klooster of ineen kerk, in een zijkapel, terwijl hij vroeger de 
nadering van de goddelijke Sophia steeds "buiten" voelde. 
Nauw met dit alles hangt tenslotte het verschijnen van 
een dubbelganger van de Sophia samen, juist in deze twee-
de fase van de Sophiamystiek. Toen de Schone Dame boven 
alle aardse gevoelens verheven scheen, kwam er nieuwe 
twijfel, nieuwe onzekerheid en nieuwe bekoring. "Door het 
harnas heen, waarmee de dichter zich heeft bewapend, 
dringen hete golven naar binnen, waarin als het ware iets van 
verleiding ligt. De vrouwelijke liefelijkheid van het beeld, 
licht gezang, een schimachtige rode maan die weerkaatst 
wordt in de Neva163, het beeld van de otrokovica Midianka", 
de Maedea van Solov'ëv 154, scheppen een enigszins zwoele 
atmosfeer, "waardoor de mysticus aarzelt in plaats van 
zichzelf binnen te voeren in ve r re heiligdommen" 155 . Het 
boven alle menselijke en aardse gevoeligheden verheven 
beeld dreigt vertekend te worden. Een ander dan de Schone 
Dame, dan de verheven Sophia, verschijnt nu naast Haar 
en schijnt in sommige opzichten op Haar te lijken. Blok 
noemt deze figuur Astar te . Zo wordt ook in de gnostische 
li teratuur, waarin de symbolisten zich verdiepten, de vrou-
welijke chtomsche godheid wel genoemd, die het tegenbeeld 
is van Ruach, onder welke benaming de Sophia ook wel bekend 
was 156 . Astarte is dan de "verduisterde godin van de onder-
wereld" 154. 
Ook bij Blok is ze de antipode van de goddelijke Sophia, 
de grote verleidster , die door het scheppen van een zwoe-
le sfeer het beeld van de Sophia tracht te vertroebelen. Hij 
noemt haar de "dubbelganger, die minder gemakkelijk in het 
leven wordt vergeten". Ze "vlecht zich werkelijk rondom de 
Schone Dame en uit zich het scherpst in de twee grenssitua-
ties van het menselijk bestaan: in de toegespitste sexuele 
gevoeligheid en de toegespitste verstandelijke dialectiek"158 . 
"De Sophia is onbeweeglijk; ze verjaagt beide genoemde ge-
152. B l o k , Α., Stichotvorenia (bibl.poeta, Bol'Saja sena), blz. 128. 
153. Beschreven in: B lok, Α., Τ.ζ .p . , blz. 45; E l i a d e , M., Birth and rebirth, 
blz. 42: spreekt over een "mystical connection between moon and woman". 
154. In de gnostische literatuur, waarin zich S o l o v ' ëv en de symbolisten verdiepten, 
komt wel een figuur voor die "het kmd van de duisternis" genoemd wordt, als 
"gevallen beginsel van de Sophia". (Otrokovica = kmd, meisje.) 
155. B l o k , Α., Dnevniki, II, blz. 126-136. 
156. Cf.: G in ζ S. Der Schatz oder das grosse Buch der Mandäer. Uebersetzt von M. 
L i d z b a r s k y , Göltmgen 1925, blz. 87. 
157. Cf.: J o h a n n e s b u c h , Das . . . der Mandäer. Von M. L I d z b a r s k i , II din., 
dessen 1905, blz. 224. 
158. B l o k , Α., e n B e l y j , Α., Perepiska, blz. 35. 
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voeligheden. Astarte is beweeglijk, zodat ze het ene, de 
sexuele overgevoeligheid, plotseling kan doen overslaan in 
het andere: de verstandelijke dialectiek". 
"In het begin bestaat het gevaar, dat je beiden: de Schone 
Dame en Astarte, als één en dezelfde opvat; dat wil zeggen: 
dit kein gebeuren bij een mystiek scepticisme. Bij een vol-
ledig scepticisme blijft noodzakelijk alleen Astarte over" 1 5 9 . 
Daarom schuilt er zo'n groot gevaar in het scepticisme, dat 
als een steen op de weg omhoog ligt: "zonder dit scepticisme 
zou de Sophia ook veel toegankelijker zijn voor ons denken"160. 
Astarte is dus beweeglijk. Dit beweeglijke, dat zich uit 
in çen onophoudelijk overgaan van toegespitste erotische ge-
voeligheid in toegespitste verstandelijke dialectiek en omge-
keerd, betekent, dat Astarte meer aan de stemmingen van de 
dichter onderhevig is en in grote mate op de eigen psychi-
sche activiteiten teruggaat: Blok zal la ter spreken over "ei-
gen stemmingen die de waarheid verduisteren", over 
"psychologische mystiek" 161, en over een "eigen maaksel" 162, 
tegenover een van boven gegeven Sophia. Zij ligt dus dich-
ter bij het Ik, meer naar binnen, waarbij de band met 
het numineuze buiten op de achtergrond raakt: de Schone 
Dame schijnt steeds verder weg. Vandaar, dat het angst-
gevoel van Blok: opgesloten te zijn in de zin van het Kan-
tiaanse scepticisme dat grenzen stelt aan ons kennen en 
ons van het totale buiten afsluit, juist verschijnt in de tijd, 
waarin de goddelijke Sophia steeds meer door Astarte ver-
drongen wordt: "als het scepticisme volledig wordt, blijft 
deze Astarte daarom noodzakelijk alleen over". 
Astarte is dus geen deel, geen bepaald facet van de ene 
Sophia. In hogere ogenblikken wordt de Sophia als "volledig 
onderscheiden van Astarte ervaren" 163. Bonneau, die een uit-
gebreide studie heeft gemaakt van Blok's mystieke wereld, is 
dan ook bezijden de waarheid als ze zegt, dat juist deze 
Astarte " ш de Schone Dame" het grote verschil uitmaakt 
met de verheven en gave Sophia van Vladimir Solov'ëv 164. 
Naast de duistere Astarte en duidelijk van haar onderschei-
den blijft ook,, bij Blok de zuivere Sophia bestaan. Het is 
zelfs goed mogelijk, dat Solov'ëv, zij het indirect, heeft 
bijgedragen tot het ontstaan van deze A s tarte-figuur. Belyj 
memoreer t namelijk de verwarring die er bestond over de 
159. T . z . p . 
160. T . z . p . 
161. T . z . p . , blz. 158; B l o k , Α . , Soïinenia ν dvuch tomach, Moskou 1955, II, 
blz. 378. 
162. B l o k . Α., Soïinenia ν dvuch tomach, II, blz. 147 e.v. 
16J. B lok Α., en B e l y j , Α. , Perepiska, blz. 36. 
164. B o n n e a u , S. , L'univers poétique, blz. 9ü. 
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figuur "Achamot" bij Solov'ëv, het gevallen beginsel van de 
Sophia en slachtoffer van de chaos láb, en weet daarbij te 
vertellen, dat Blok deze Achamot van Solov'ëv Astarte 
noemde 1 6 6 . Blok sprak trouwens al over de "otrokovica 
Midianka" van Vladimir Solov'ëv als prototype van zijn As-
tar te . 
Het verschijnen van de Astarte-figuur kan niet zonder 
invloed blijven. De stemming van Blok veranderde opmer-
kelijk: "de witte lelie van zijn poëzie raakte uitgebloeid; de 
vroegere serene mystieke noten werden vervangen door 
griezelig-demonische en ook ten opzichte van de ideeën van 
Vladimir Solov'ëv koelde hij steeds meer af"167 . 
Een ander element van de met gnostische ideeën door-
trokken verer ing van de Sophia is de getallensymboliek en 
met name de symboliek van het getal vier, dat met Haar 
in verband wordt gebracht. Waarschijnlijk heeft ook het le -
zen van gnostische geschriften en van de Kabbala, die Blok 
in dit verband met name noemt, hem de weg gewezen. In 
sommige gnostische werken, handelend over de Sophia en 
de verlossing, heeft het getal vier de symbolische betekenis 
van een uiteindelijke redding en verlossing 168 . 
In een brief aan Belyj spreekt Blok over de getallensym-
boliek van de Veda en van de oud-Indische filosofieën en 
wel over de betekenis van dit getal vier: "er zijn vier Veda-
boeken en vier Boeddhistische waarheden. Weet U, dat 
uit ieder getal het getal vier te voorschijn komt? Bij ie-
mand, die dit alles tot het einde toe meemaakt, worden de 
ogen geopend voor de getallen der wereld. Dit is het moment 
Vein het "doorzien". Hier is geen sprake meer van verschr ik-
king of vreugde, van proza of poëzie, zoals in ogenblikken 
van een lager schouwen. Nu bereikt men alles gemakkelijk; 
de ogen gaan wijd open. Ze onderscheiden echter geen licht, 
geen kleuren, geen dag en nacht meer . Alles wat draait ver-
dwijnt; het getal van de mens groeit. Mijn getal is vier. Ik 
neem aan dat er andere getallen zijn voor anderen . . . Dit 
getal is echter niet subjectief; subjectief is slechts één en-
kele kant ervan. De andere, objectieve kant drukt zich daar-
in uit, dat het getal zichzelf blijft . . . Het is een beeld zon-
der vorm en zonder inhoud; het is slechts substantieel, heeft 
aan zichzelf genoeg en sluit alle overige getallen in zich" 169. 
"Zijn eigen getal kennen betetent: zichzelf leren kennen en 
daarna ophouden zich over te geven aan die eeuwige zelfbe-
165. In de gnostische literatuur is Achamot het "gevallen beginsel van de Sophia" 
(G. В a re i l l e , Gnosticisme, in: Dictionnaire de theologie catholique, Parijs 
1903 e.V., VIB. biz. 1451 e.V.). 
166. B e l y j , Α., Vospominania о B l o k e , in : Epopea, I, biz. 152. 
167. S o l o v ' ë v , S. , Inleiding op "Pis'ma A . B l o k a " . 
168. В a rei H e , G. , Gnosticisme, 1453. 
169. B l o k , A. en B e l y j , Α., Perepiska, biz. Π e.v. 
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vestiging. Het betekent: de dood overwinnen, geen grenzen 
meer voelen, verdrinken in de kolken van een heelalverruk-
king, ophouden nood te lijden, niet meer wanhopen"170 . 
Dit alles wordt in direct verband gebracht met de Sophia: 
"hier liggen het teveel en het te weinig van het Eeuwig 
Vrouwelijke, maar waar is Zij zelf? En wanneer is Zij 
e r? Verliest zich Haar vier, wanneer dit teveel, deze 
toevoegingen, en dit te weinig wegvallen?" m . 
In een volgende brief bekent hij "wat al te mystiek te 
zijn geweest' . "In ieder geval is het beeld van het getal, 
waaromheen een onbepaalde vlek schemert die iets in zich 
verbergt, geheel decadent", meent hij nu. Maar toch "doet 
dit. geen afbreuk aan de realiteit ervan" 172 . 
Ook in latere jaren blijft de getallensymboliek hem boeien. 
In 1901 komt nog eens de "gunstige gezindheid van het getal 
vier" ter sprake. Het getal vijf of een veelvoud ervan 
schijnt daarentegen tegenslag te brengen: "het is vandaag 
de 25e, een beroerde dag dus' ^ 3 . De getallen drie en zeven 
waren weer gunstig ^ 4 . In 1913 schrijft hij: "mij bevangt 
de angst voor het Babylonische getallensysteem, de angst 
voor het zestigtallig stelsel, voor de getallensymboliek e r -
van en haar aanwezigheid in het rithme van gedichten, mu-
ziek en eigenlijk in a l les" 175. 
4. De S o p h i a - m y s t i e k en de a r c h e t y p e n v a n 
C . G . J u n g . 
Het is opvallend, hoezeer de verschillende hierboven oe-
handelde motieven in de Sophia-mystiek van A. Blok een wel-
haast volmaakte illustratie lijken van de theorieën van C. 
Jung over de archetypen. Des te meer verwondert het daar-
om, dat dit schijnbaar aan iedere cri t icus, die zich met A. 
Blok bezig hield, ontgaan is; in geen enkele studie over hem, 
ook niet in de meer recente, wordt op deze samenhang ge-
wezen, zelfs niet terloops. 
Het feit, dat het psychologisch karakter van veel elemen-
ten der Sophia-mystiek duidelijk blijkt - Blok zelf noemt zijn 
mystiek "psychologisch" - en het feit, dat de Sophia-mystiek 
in zijn wereldbeschouwing een zeer centrale plaats mneemt 
en steeds zal blijven innemen, lijken ons een langer st i l-
staan bij de theorieën van C.Jung te rechtvaardigen. Ze zul-
170. T . z . p . 
Π Ι . T . z . p . . blz. 18. 
172. T . z . p . 
173. B l o k , Α., Pis'ma к todnym, II, blz. 193. 
174. T . z . p . . II, blz. 420. 
175. T . z . p . . II, blz. 213. 
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len veel van het geheel der Sophia-symboliek aanmerkelijk 
verduidelijken en ook een onderlinge samenhang der verschil-
lende op het eers te gezicht moeilijk met elkaar te compone-
ren elementen als de Schone Dame, Astarte en de symbo-
liek van het getal vier aannemelijk maken. 
Onder archetypen verstaat Jung oeroude, over het gehele 
mensdom verspreide en in ieder mens levende symbolisch 
geladen beelden of motieven, waarop de mens zich oriën-
teert en die bijvoorbeeld in dromen en andere uitingen van 
het onbewuste onder een bepaalde gedaante, wel archaische 
beelden genaamd, naar voren komen 1 7 6 . De mens zou de-
ze in zijn innerlijk en wel in het onbewuste levende re l i -
gieuze beelden projecteren op een neutrale, indifferente bui-
tenwereld. 
Interpreteert men het dubieuze en op ideeën over een min 
of meer geïsoleerd innerlijk teruggaand begrip onbewuste 
in faenomenologische zin als het "totaal van mogelijke zins-
samenhangen"177 in en achter het wereldal zelf, dan is een 
archetype: één van deze mogelijke zins samenhangen; dan is 
niet, als bij Jung, een op een indifferente buitenwereld te 
projecteren innerlijk met numineuze voorstellingen geladen, 
maar dan is deze numineuze geladenheid "wezenlijk eigen-
schap van de kosmos", zoals ook Rudolf Otto, Guardini е. a. 
het omschreven. Het "méér dat ons betreft" is dan geen in-
houd meer van een geïsoleerde ziel, maar wordt dáár gelaten, 
waar het zich presenteert en ons aanspreekt, dat is: buiten 
ons, om ons heen, "in de wereld die onze woonplaats i s " 1 7 8 , 
zoals het ook, naar we konden aantonen, in het Russisch den-
ken ervaren wordt. Men heeft "zijn ziel nog buiten". Archai-
sche beelden kunnen dan gezien worden als verwijzend naar 
die "boven ons uitgaande werkelijkheid", naar bijvoorbeeld een 
goddelijk, hemels prototype, naar een goddelijk gebeuren 
in de wereld, en niet meer naar een subjectieve belevenis 
van het innerlijk. 
Onder meer in de vroegchristelijke en gnostische geschrif-
ten, waarmee ook Blok en Solov'ëv bekend waren en waar-
uit ook voorstellingen en benamingen als Sophia, Astar te , 
Achamot en tenslotte de getallensymboliek afkomstig zijn, 
meende Jung een rijk materiaal te vinden voor zijn theorie 
over onbewuste en archetypen, begrippen, die we gemaks-
176. Jung , C G . , Ueber die Archetypen des kollektiven Unbewussten, Zürich 1934. 
177. Cf.: F o r t m a n n , H . M . M . , Is godsdienstpsychologie latent athéisme? 
178. B e r g , J.H. van den. Psychologie en geloof, biz. 52 e.V. G u a r d i n i spreekt 
evenzo over de objectiviteit en de "Realität des Numinösen, . . . к лв Phantom, 
sondern das Deutlichwerden von Wesenhaftem, dem Sehenden unabhängig" in 
een werkelijke "Begegnung mit der Weltwirklichkeit". (Religion und Offenbarung, 
blz. 19, 47, 114-115). Cf.: B u y t e n d i j k , E.J.J. , t . a . p . , blz. 100: "de ar-
chetypen . . . zijn geen voorstellingen, aangeboren ideeSn, die in het onbewuste 
van een innerlijkheid als herinneringen der mensheid sluimeren, maar werkelijk-
heden, die zich kunnen aanmelden en waarvan de mens bewustzijn kan hebben, 
omdit ze bestaan". 
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halve zullen aanhouden. Zo worden deze gnostische geschrif-
ten in zekere zin gemeenschappelijk uitgangspunt voor zo-
wel Solov'ëv als Jung ^ 9 . Jung gebruikt ze als materiaal 
ter ondersteuning en uitwerking van zijn leer over de a r -
chetypen, inzoverre hij de archetypische voorstellingen in 
deze geschriften ziet aansluiten op de volgens hem algemeen 
menselijke voorstellingen, die bijvoorbeeld ook in de alche-
mistische li teratuur, in sprookjes en in mythen, in dromen, 
kortom in alles, bij het tot stand komen waarvan het owöe-
WUSte eengrote rol heeft gespeeld, naar voren komen. Solov'ëv 
en de symbolisten zoeken in dezelfde geschriften al lereerst 
bevestiging van hun eigen Sophia-mystiek, die zij zien aan-
sluiten bij de algemeen Russische voorstelling van de wereld-
ziel, die wacht op bevrijding en identificatie met haar god-
delijk prototype. 
Er zou dus een identiteit zijn tussen deze Russische voor-
stellingen en dat, wat Jung 'algemeen menselijke beelden" 
noemt. We hopen hier aan te kunnen tonen, dat de Sophia-
voorstelling bij Alexander Blok inderdaad ook teruggaat op 
voorstellingen van een karakter, dat Jung "archetypisch" 
noemt en zo een voorbeeld is van het "algemeen menselijk 
mythologisch wereldervaren". 
Jung ziet het totaal van het onbeuniste gepersonifieerd 
door de Anima, een archetypisch beeld, dat van vrouwe-
lijke natuur is 1 8 0 , in de uitingen van het onbewuste daar-
om steeds als vrouwengestalte verschijnt en de aarde, 
wereldziel en wereldlichaam symboliseert, die algemeen 
als vrouwelijk ervaren worden181 : de vrouw zou door heel 
haar wezen dichter bij het onbewuste en de aarde staan 182 . 
Deze Anima kan zich in haar verschillende aspecten open-
baren. Waar wereldziel en wereldlichaam, het kosmische 
geheel, ervaren worden in hun lichte en numineuze aspect, 
ziet Jung de Anima overeenkomen met het beeld van de Sop-
hia, de Goddelijke Wijsheid als prototype van een volmaakte 
schepping, wat ze bij Solov'ëv en de symbolisten inderdaad 
ook i s . Op grond van Oud-testamentische teksten en gnosti-
sche geschriften meent Jung in deze Sophia183 de voorstel-
ling te zien van een "der Schöpfung prae-existenten Pneu-
ma weiblicher Natur" tegenover een God die als mannelijk 
179. Dat C . J u n g op de hoogte was met de ideeBn van V . S o l o v ' 8v is niet waar-
schijnlijk. Jung heeft zijn studie nooit gericht op Russische denkers, en ook 
naar VI. S o l o v ' S v verwijst hij in zijn omvangrijk oeuvre nergens. 
180. J u n g , C G . , Psychologie und Religion, Ζ dr ich, Leipzig 1942, biz. 95 e. v. 
181. Jung, C G . , Symbolik des Geistes. Studien Ober psychische Phänomenologie, 
ZOrich 1948, blz. 34 ev; 395 e.V. 
182. T.z.p. 
183. J u n g , G.G., Antwon auf Hiob, ZOrich 1953, blz. 43. 
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wordt voorgesteld 18 . Als kosmogomsch pneuma doordringt 
ze, juist als bij Solov'ëv en de symbolisten, hemel en aa r -
de en alle schepselen en verwerkelijkt ze de gedachten 
Gods, doordat ze daaraan stoffelijke vorm geeft, wat een 
praerogatief van het vrouwelijk wezen überhaupt is 1 8 5 . 
Jung noemt haar daarom ook de "Grote Moeder Sophia" 1 8 6 . 
Hij wijst ook op het feit dat Ze, in haar goddelijk werken 
in de schepping, veelal dezelfde functies heeft als de Hei-
lige Geest, waardoor een identificatie van beiden kon ont-
staan187. Hetzelfde geldt mutatis mutandis voo.· Maria, die als 
Godsbruid en Koningin des Hemels, aldu , Jung, de positie 
van de Sophia uit het Oude Testament gaat innemen. Door 
Maria geschiedde ook de komst van God in de wereld, zoals 
zich door de Sophia de vergoddelijking van de gehele kos-
mos voltrekt 188 . 
Tenslotte memoreer t Jung de eschatologische verwachtin-
gen, die Haar verschijnen meebrengt, verwachtingen van de 
bevrijding en verheerlijking van de gehele wereld, die naar 
Haar als lichtend voorbeeld en vergoddelijkt prototype uit-
ziet. Nu is de wereldziel nog: "de koningin die gevangen 
ligt in de chaos" 1 8 9 . 
Wat zien we nu bij Blok? 
Dat bij het tot stand komen van zijn poëzie het onbewus-
te een grote rol speelde, blijkt onder meer uit steeds te -
rugkerende woorden als. "ver", "mysterieus", "nevelach-
tig", "droom", "droombeeld", "vaag", "donker", "geheim" 
enz. Daarbij blijkt een duidelijk uit dit onbewuste naar 
boven komend vrouwelijk beeld met symbolische inhoud te 
bestaan, dat de dichter meestal Ophelia noemt. Dit beeld 
heeft, juist als de Anima, het totale onbewuste, een ta-
melijk neutraal karakter en juist zoals Jung deze aanvan-
kelijk neutrale Anima zich bij een benadrukken van de posi-
tieve aspecten van het wereldal ziet ontwikkelen tot het 
beeld van de goddelijke Sophia, voltrekt zich bij Blok de 
gedaanteverandering van Ophelia tot Schone Dame, die hij 
eveneens de "eeuwig vrouwelijke Sophia" noemt en waarin 
184. Jung ziet hier een verband met de Haebtalsche Chochma en de Indische Shakti, 
beide vrouwelijke tegenpolen van een mannelijke godheid, en verder met de Maya, 
ш de Indische religieuze wereld eveneens een vrouwelijke godheid, die tegelijk 
met de schepper der wereld optreedt en waarvan zij het "spiegelbeeld" of "droom­
beeld" is. 
185. Jung, C G . , Antwort auf Hiob, biz. 57. 
186. Jung, C G . , Antwort auf Hiob, blz. 127; 133. Op overeenkomsten tussen de in 
Rusland vereerde Sophia en de "Grote Moeder" wezen ook V . V . Z e n k o s v k i j 
en G. D. F ë d o t o v . 
187. Jung , G.G., Antwort auf Hiob. blz. 60. 
188. T . z . p . , blz. 60; 100; 110. 
189. T . z . p . , blz. 68. 
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hij inderdaad zegt "het schone, vrije en lichtende van het 
leven belichaamd te zien"190 . De gehele kosmos wordt 
een verwijzen naar Haar, die als goddelijk prototype van 
de schepping deze kosmos doordringt. Voorbeelden van de-
ze divinatie bij Blok hebben we overvloedig aangevoerd. 
Dezelfde eschatologische verwachtingen, die Jung consta-
teert in verband met de Sophia, leven ook bij Blok en worden 
ook bij hem, als bij de overige symbolisten en bij Solov'ëv, 
gekoppeld aan de Sophia-mystiek. Het zijn, zoals in het eer -
ste hoofdstuk werd aangetoond, verwachtingen die eigen zijn 
aan de Russische wereldbeschouwing. Bij Blok is Haar ver-
schijnen verbonden met het Einde, omdat Haar nabijheid steeds 
ook een "ver af" blijkt te zijn in de nog niet verheerlijkte 
wereld van nu. Wijst Jung op het feit, dat dit motief van de 
onverloste wereldziel, die op bevrijding wacht, terug is te 
vinden in sprookjes van een gevangen koningin of slapende 
prinses 191 , Blok ziet de in chaos gevangen wereldziel even-
zo als "gevangen koningin" 192 en als "schone slaapster, in 
diepe slaap tot heden toe" 1 9 3 . Heel het uitzien naar de Scho-
ne Dame ziet hij daarom, juist als C.G. Jung, "dicht bij 
het sprookje en bij het wereldmysterie l iggen" 1 9 4 . 
Ook op de bij Blok geconstateerde en met de Sophia ver-
band houdende symboliek van het getal vier kan Jung ons 
enig licht werpen. Hij wijst erop, dat het symbool van de 
quaterniteit klaarblijkelijk van de Anima komt1 9 5 . Het getal 
vier is een archetype, dat verband houdt met de "Sophia, 
die men zou kunnen zien als het vierde, vrouwelijke element 
in de Godheid, naast de drie mannelijke elementen". Dit 
vierde element is dan de aarde, wereldziel en wereldli-
chaam 196 . Het getal vier is een "oeroud, vermoedelijk prae-
historisch symbool dat steeds met het idee van een wereld-
scheppende God, met de schepping in verband staat197 en 
vrouwelijk i s " 198 . "Het vierkant heeft betrekking op de aar -
de; de aarde is vrouwelijk en vierkant, de hemel mannelijk 
en rond gedacht" 1 9 9 . Daarom zetelt God in de hemel en 
190. B l o k , Α., poln.sobr.soC., VI, blz. 276. 
191. Jung, C G . , Symbolik des Geistes, blz. 46-51. 
192. B l o k , Α., Poln.sobr.soC., IX, blz. 184. 
193. B l o k , Α., Stichotvorenia (Biblioteka poeta, Bol'üaja sena), blz. 770. 
194. B l o k , Α., en B e l y j , Α., Perepiska, blz. 14. 
195. Jung, G.G., Psychologie und Religion, blz. 95 e.V. 
196. T. z.p. , Jun g wijst in dit verband op middeleeuwse voorstellingen en devoties; cf. : 
G u a r d i n i , R., Glaubenseikenntnis. Versuche zur Unterscheidung und Vertiefung, 
Basel 1944, blz. 143: "vier is het getal van het wereldal; drie dat van de god­
delijke volmaaktheid". 
197. Jung, G.G., Psychologie und Religion, blz. 95 e.V. 
198. Jung, C G . , Symbolik des Geistes, blz. 40. 
199. Jung , C.G., Antwort auf Hiob, blz. 135; cf. : G . F e r g u s o n , Signs and symbols 
m christian art, New York 1955, blz. 276. 
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de Goddelijke Wijsheid, de Sophia, op aarde -ou . Daarom 
vormt ook de hemelse stad in de Apokalyps, liet Nieuwe 
Jerusalem als symbool van de Sophia, een vierkant -01 . 
Het getal vier symboliseert verder, meent Jung, de de-
len, kwaliteiten en aspecten van het Ene. De quaternaire 
symboliek heeft dan als betekenis: de voorafbeelding of 
weerspiegeling van een integratieproces, waarin de nu nog 
tegengestelde elementen elkaar aanvullen in een harmo-
nische samenwerking. Het symboliseert de opgang naar de 
Vollständigkeit, de volledige ontplooiing van het wezen in 
zijn totali teit2 0 2 . Zo ziet Jung in het getal vier ook een 
symbool van het proces, waarin heel het geschapene als 
vierde element, de Sophia, volkomen opgenomen zal worden 
in het Ene, waarvan de andere drie elementen zich openba-
ren als de drie personen van de Heilige Drieëenheid. Dit 
verklaart dan ook het feit, dat het getal vier in de gnos-
tische l i teratuur wel een symbool is van de uiteindelijke ver -
lossing. Hoe men dit ook wil interpreteren, een feit is, dat 
het getal vier dus zou verwijzen naar een al-eenheid zo-
als het Russisch denken die kent en waarop zich vooral So-
lov'ëv en de symbolisten bezonnen. 
Waar het getal vier dus de opgang naar de Vollstän-
digkeit, de volledige ontplooiing van het »vezen in zijn to-
taliteit symboliseert, symboliseert het óók wat Jung het 
Selbst noemt: "wat ook dit totale in de mens, dit Selbst 
op zich mag betekenen, empirisch is het een door het on-
bewuste spontaan naar voren gebracht beeld van het levens-
doel: het stelt het einddoel van de gehele mens voor, na-
melijk het werkelijke worden, gereal iseerd worden van zijn 
to ta l i te i t" 2 0 3 . Ook dit is dus juist het ideaal, waarnaar de 
Russische wereldbeschouwing streeft, waar ze tegenover 
het beeld van een gedesintegreerde mens het beeld stelt van 
de mens, waarin alle geestelijke en psychische elementen 
op harmonische wijze zijn samengevoegd. Dit is het waaraan 
men zijn leven lang moet werken, ofschoon de totale verwe-
zenlijking ook hiervan pas gezien wordt in een eschatologisch 
perspectief, aan het Einde der tijden, wanneer ook de volle-
dige vereniging van de schepping, de kosmos, met God zal 
plaatsvinden en de "pleromatische begintoestand van volko-
men eenheid, waarnaar de gehele schepping streeft, hersteld 
zal worden" 2 0 4 . Op een duidelijk samengaan van beide p ro -
cessen in het Russische denken zij hier nogmaals gewezen. 
200. Jung , C G . , Antwort auf Hiob, biz. 135. 
201. T . z . p . , biz. 134. 
202. Cf.: H o s t i e S.J. , R.G.E.M., Analytische psychologie en godsdienst, Utrecht 
1954, biz. 208. 
203. J u n g , C G . , Antwort auf Hiob, blz. 135. 
204. T . z . p . , blz. 136. 
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Men denke aan de eenheid van makrokosmos en mikrokos-
mos in de aleenheidsgedachte. 
Het zijn inderdaad ook de gedachten aan een totaliteit 
of een integratieprocesj die haar uitdrukking vinden in de 
woorden van Blok over het getal vier als "zijn getal": 
vier is voor hem immers het getal, dat steeds uit alle an-
dere eetallen tevoorschijn komt en daarbij gepaard gaat met 
een ' éénworden van dag en nacht en van alle kleuren": de 
harmonische eenwording der tegenstellingen, die Jung ook 
in het Selbst ziet. Daarom betekent het getal vier voor Blok: 
zichzelf leren kennen, geen grenzen, onderscheidingen meer 
voelen. 
Tenslotte nog iets over de Astarte-figuur. "De symboliek 
van de vierde - en met de vierde is dem weer heel de ge-
schapen wereld, de kosmos, gesymboliseerd door de Ani-
ma bedoeld, - toont ons", aldus Jung, "dat het uit een prin-
cipe bestaat, dat niet alleen met het lichte en heilige, als 
in de Sophia, maar ook met het kwade verwant kan zijn, 
wat niet wil zeggen, dat het dan alleen maar het kwade be-
tekent. Het is veeleer, alsof alles erop wijst, dat het kwade, 
respectievelijk het gebruikte symbool van het kwade - hier 
dus de Astarte-figuur - tot de familie van die gestalten be-
hoort, die het duistere, nachtelijke en lagere beschrijven"2 0 5 . 
Zo heeft het archetype van de Anima dus zowel een gunstig, 
positief en licht aspect, dat naar boven wijst, als een a s -
pect dat negatief en ongunstig is 2 0 6 . In het gunstige geval 
is ze gezellin en vriendin, in het ongunstige een hoer en 
draagster van demonische eigenschappen. Inde Anima kunnen 
beide aspe« ten beurtelings naar voren treden: het demonische 
en heilige zijn met elkaar verwisselbaar als vierde element 
in de quatermteit, als "mogelijkheid" dus van de schep-
ping 207 . 
Vandaar waarschijnlijk de onzekerheid van Blok bij het ver -
binden van het getal vier met de Sophia, waar hij ook As-
tarte kent: "In het getal vier liggen het teveel en te weinig 
van Haar, maar waar is Zij zelf? Verliest zich Haar vier, 
wanneer dit teveel, deze toevoegingen, en dit te weinig 
wegval len?" 2 0 8 . Vandaar waarschijnlijk ook zijn angst dat 
er 'iets decadents" schuilt in de voorstelling van het getal 
vier als een onbepaalde vlek. 
205. Jung . C G . , Symbolik des Geistes, biz. 39. 
206. T.z.p. , biz. 21. 
207. Jung , C G . .Seelenprobleme der Gegenwart, blz. 126. OokBerguer, G. 
(Traité de psychologie de la religion, blz. 261) wijst erop, dat men er reke-
ning mee. moet houden, dat "van het onbewuste goddelijke impulsen kunnen 
komen, maar ook . . . zulke, die de mystieken diabolisch hebben genoemd". 
Cf.: G u a r d i n i , R., Religion und Offenbarung, blz. 107-108. 
208. Blok, A. en Be ly j , Α., Perepiska, blz. 18 e.ν. 
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Ook de overgang ал Sophia naar Astarte kan in het licht 
van Jung's theorieën iets verduidelijkt worden. Na een een-
zijdige en geforceerde oriëntatie op de zuivere Sophia, pro-
totype van het numineuze aspect van de kosmos, die volgens 
Jung dus in de vrouwelijke Anima gesymboliseerd wordt, 
gebeurt er met deze Anima, en derhalve ook met het ar-
chal'sche beeld waarin ze verschijnt, wat ze in dergelijke 
gevallen gewoon is te doen: ze laat nu dát aspect naar bo-
ven komen, dat tot nog toe sterk onderdrukt was, hier dus 
het sensuele, "griezelig demonische", "beweeglijke" en 
"innerlijke" tegenover een zuivere, engelachtige en onbeweeg-
lijke" Sophia, die vooral "buiten" i s . Dat er bij Blok werke-
lijk van verdringing sprake was, wordt bewezen door het 
feit, dat in het eerste begin van de Sophia-mystiek de we-
reldziel hem duidelijk verscheen als lijdend, gevangen en 
treurend; verder door zijn voortdurende vage angst, de 
"twee gezichten", het eigen "duivels gelaat", door de ge-
meende verschijning van de "zoon van de bodemloze diep-
te", de steeds blijvende enigszins tr ieste sfeer van heimwee 
die men in al zijn verzen over de Schone Dame kan voelen 
en tenslotte vooral door het feit, dat na de eenmaal inge-
treden c r i s i s als reactie op de "te rozenkleurige mystiek" 
het daarop volgend pessimisme Blok zijn leven lang zal 
bijblijven. Dit alles laat duidelijk genoeg zien, dat Blok 
ook de duistere aspecten van de wereld moet hebben ge-
voeld, maar dat deze duistere kanten door een zich bewust 
en sterk concentreren op de Sophia verwaarloosd werden. 
Daarnaast maakt het feit, dat het vrouwelijke, ook en zelfs 
vooral in zijn verleidelijke aspecten, later steeds grote in-
vloed op hem zal blijven uitoefenen, aannemelijk, dat er 
sprake is van verdringing bij een voortdurende en bewuste 
bezinning op de absolute zuiverheid van de Sophia. Boven-
dien nam Blok's vader, die erg sceptisch stond tegenover 
de mystiek van zijn zoon, deze juist in die tijd mee naar de 
twijfelachtige gelegenheden van het Petersburgse nachtleven, 
wat alles nog moeilijker maakte. Belyj, die Blok zeer goed 
kende, ziet hierin de oorzaak van veel gespleten gevoelens209 . 
Het is daarom niet onmogelijk, dat de verdrongen ervaringen 
van de jonge Blok in het Petersburgse nachtleven ook tot 
het doorbreken van de Astarte-figuur hebben bijgedragen. 
De tegenpool van de Sophia, die Blok dus Astarte noemt, 
ziet Jung afgebeeld in de "Boeleerster Babylon, de anti-
pode van het Hemels Jerusalem uit de Apokalyps. Babyion 
vormt de chtonische tegenhangster van de Vrouw, bekleed 
209. B e l y j , Α., Vospominania o B l o k e , Epopea, I, blz. 152 e.v. 
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met de Zon, de Sophia, alleszins met een omkeren van het 
morele teken" 2 1 0 , juist als Astarte bij Blok, die haar in-
derdaad ook wel identificeert met deze apokalyptische vrou-
wenfiguur 2 1 1 , en Achamot bij Solov'ëv, beide het gevallen 
beginsel van de Sophia. Was de Sophia de vergoddelijkte 
wereldziel. Astarte symboliseert de "zieke, onverloste 
wereldziel". Daarom wordt het verschijnen van Astarte 
begeleid door een "kleurverandering": was het vroeger het 
goud, het lichte, hemelse en een zeker "open zijn", nu is 
het vooral het donkere, chtonische en een meer "geisoleerd 
zijn", waardoor de wereld gekleurd wordt. Een ambivalente 
Anima beantwoordt aan een ambivalente wereld. 
Zo wortelt dus de symboliek van de Sophia en Astarte in 
de voorstelling van de wereldziel, die wezenlijk ziek is als 
ze zichzelf isoleert, maar de mogelijkheid van identificatie 
met haar goddelijk prototype heeft, als ze voor Haar open 
staat. ' Daarbij gaat deze symboliek van Blok terug op een 
bij de Russen nog levend en de mensheid volgens Jung van 
nature in "archetypen" gegeven mythologisch wereldbeeld. 
5. S l o t b e s c h o u w i n g e n o v e r de S o p h i a - m y s t i e k 
v a n A l e x a n d e r B l o k . 
Na deze digressie, die nodig bleek ter verduidelijking van 
het geheel der Sophia-mystiek, behoort hier nog de relatie 
tussen de Sophia en Ljuba, Blok's latere vrouw, ter sprake 
te komen, ook al in verband met de vele foutieve beweringen 
dienaangaande. We hebben gezien dat zij zeker niet los staat 
van de ideeën over de Schone Dame; de Solov'ëvs noem-
den de liefde van de dichter voor L. D. Mendeleeva zelfs wel 
een "aardse weerspiegeling van de liefde van God voor de 
Sophia" 2 i 2 . 
Blok zelf beschrijft deze verhouding aldus: "ik denk dat 
men Haar, de Sophia, kan zien; maar dan niet verpersoon-
lijkt in een bepaald iemand, al kan men soms, voor een 
ogenblik en in een opwelling, een schim van Haar zien in 
een ander; maar die persoon zelf kan dan niet weten of de 
Sophia in haar is of niet". 
Deze relatie is zeker niet onnatuurlijk; wanneer het r e -
ligieuze in de puberteit toeneemt, kan het samengaan met 
andere gevoelens, ook met gevoelens van bovenomschreven 
210. J u n g . C G . , Antwort auf Hiob, biz. 132. 
211. B l o k , Α., Sobranie soï. ν vosmi tomach, Π, blz. 171. 
212. Cf.: Luna ï a r s k i j , A .V . , Blok i revoljucia, in: "Stat'i o literature", Mos-
kou 1957, blz. 306 e.V. 
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aard: "the youth who falls in love finds, that the exalted 
selflessness of this state is not unlike the mystical ex-
perience he may have in his religious moments" 2 1 3 . 
Zo past het zien van de Sophia in een persoon en met na-
me in Ljuba geheel in het kader van de Sophia-ervaring als 
divinatie, waarvan we talrijke voorbeelden konden laten zien. 
Divinatie is immers niet alleen het vermogen om de dingen 
in de wereld of een gebeurtenis, maar ook om een persoon 
als teken van iets goddelijks of als numineus te verstaan2 1 4 . 
Volgens Jung215 is het verder een psychische werkelijkheid, 
dat aan het menselijk paar in het onbewuste een ander 
paar beantwoordt: het "Koninklijke Paar" , dat altijd en over-
al a pr ior i aanwezig i s . Daarom moet het menselijke paar 
veeleer als een individuele concretisering van dit eeuwige 
oerbeeld beschouwd worden: Jahwe heeft Adam en Eva ge-
schapen als een afbeelding van zijn mannelijk wezen en zijn 
vrouwelijke emanatie 216 . Vertaald in christelijke begrippen 
vinden we dit bijna letterlijk bij Solov'ëv terug: "de incar-
natie van het Absolute, God, in het Andere, de Sophia, is 
een daad van liefde; de individuele mens kan in zijn "zichzelf 
zijn" niet alles zijn, niet compleet zijn. Om dat te worden moet 
hij zich bevrijden van zijn egoi'sme; hij moet, als het Abso-
lute, met zijn "ander" samenzijn. Dit is de liefde tussen man 
en vrouw. Zoals God de kosmos heeft geschapen en Christus 
de Kerk, zo moet iedere man zijn compleet vrouwelijke even-
beeld scheppen. God wil, dat zijn "Ander", de Sophia, zich 
voor ieder individu verwezenlijkt. Daarom heeft iedere mense-
lijke liefde twee objecten; eenhemels: het Eeuwig Vrouwelijke, 
de Sophia, en een aards: de beminde vrouw" ^17 . We mogen 
veronderstellen, dat deze gedachten van zijn grote l ee r -
meester aan Blok bekend waren. Belyj memoreer t tenmin-
ste de invloed van Solov'ëvs werk: Over de betekenis van 
de liefde , waarin bovengenoemde gedachten zijn uitgewerkt, 
op het religieuze zoeken van deze tijd 218 . Hierbij zij ech-
ter nochmaals nadrukkelijk onderstreept, dat dergelijke ge-
voelens bij Blok al aanwezig waren, althans in aanleg, 
vóór een kennismaken met de ideeën van Solov'ëv. 
Het is , met dit alles als uitgangspunt, een schromelijke 
simplificatie, te beweren, dat men "over de Schone Dame 
213. A l l p o r t , G., The individual and his religion, biz. 39. 
214. Cf.: O t t o , R., Das Heilige, passim, en G u a r d i n i , R. , Religion und Offen-
barung, biz. 24: "Aus dem Wesen eines Menschen kann etwas Geheimnisvolles 
sprechen, das vielleicht gar nicht von ihm persönlich abhangt (Blok '.). Auch 
aas ist das Heilig-Andere". 
215. Jung , C G . , Symbolik des Geistes, blz. 63. 
216. Jung , G.G., Antwort auf Hiob, blz. 57. 
217. S t r e m o u c h o v , D . , V l a d i m i r S o l o v i e w et son oeuvre messianique, 
blz. 270-280. 
218. B e l y j , Α., Vospominania о B l o k e , in: Epopea, I, blz. 139. 
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wel veel heeft geraden en er de Vrouw, bekleed met de Zon 
in heeft willen zien of het Eeuwig Vrouwelijke of het symbool 
van Rusland, maar dat ze uiteindelijk slechts het meisje is, 
waarop de dichter verliefd w a s " 2 1 9 . Het zij toegegeven dat 
bepaalde woorden van de dichter zelf tot een dergelijke in­
terpretat ie aanleiding kunnen geven, in een hartstochtelijke 
brief aan Ljuba noemt hij haar inderdaad, de "aardse be­
lichaming van de hoogvereerde al lerzuiverste Maagd of van 
het Eeuwig Vrouwelijke of wat je maar wilt" 2 2 0 , maar men 
mag deze kennelijk in een van de boven bedoelde "opwellin­
gen ' geschreven woorden niet uit het gehele verband rukken 
en los νειη Blok's andere in nuchterder omstandigheden gege-
ver; omschrijvingen beschouwen. 
Zo overschat ook Maslemkov 2 2 1 Ljuba's betekenis, waar 
hij haar ziet als de "incarnatie van de Sophia", die na haar 
huwelijk met de dichter geen "geüicarneerde God" meer wil-
de zijn maar een gewone vrouw, wat Blok zozeer geschokt 
zou hebben, dat het de oorzaak werd van een totale gees-
telijke ommekeer. 
Een betere benadering van de werkelijkheid geeft Bonneau, 
waar zij zegt, dat Blok de verschijning van de Schone Dame 
onderging door het aardse beeld van Ljuba, met andere 
woorden, dat de "aardse Ljuba als medium werkte voor de 
Hemelse Liuba". Bonneau maakt hierbij een vergelijking met 
de ikonen " 2 . Het is waar, dat Blok op "sommige vluchtige 
ogenblikken" inderdaad iets νειη de Sophia in haar voelde of 
zag, dit hebben we uit zijn eigen woorden kunnen constateren. 
Men mag dit echter niet zo opvatten - en dit is iets wat Bon­
neau schijnt te suggereren - dat Ljuba als medium noodza­
kelijk is voor het verschijnen van de Sophia. Blok voelde 
Haar evenzeer door andere media, de gehele wereldwas voor 
hem in haar numineuze geladenheid een verwijzen naar Haar 
en hij verwachtte wel degelijk een aparte openbaring en een 
apart verschijnen van de Sophia, buiten Ljuba om, ook toen 
hij al met de laatste getrouwd was. Het duidelijkst getuigt 
hiervan wel een ειntwoord van Blok, dat hij, kort na zijn hu­
welijk, aan Zinaida Hippius gaf op haar vraag: "als U over 
de Schone Dame spreekt, denkt U dan nooit en kunt U dan 
nooit daarbij denken aan een reële vrouw' " Blok antwoordde 
beslist. "Neen, natuurlijk met, nooit! " 2 2 3 
219. M o E u l s k i j , Α., Α . B l o k , Parijs 1948, blz. 63. Cf.. Τ i m o f e e v , L.I., 
A l e k s a n d r B lok, Moskou 1957, blz. 26, die hetzelfde meent. 
220. B l o k , Α., Poln.sobr.soC.. I, blz. 30. 
221. M a s l e m k o v , O.A., The frenzied poets. Andrey B i e l y and the Russian 
symbolists, Univ. of California, 1952, blz. 157 e.V. 
222. B o n n e a u , S. , L'univers poétique d'Alexandre B l o k , blz. 121. 
223. Hipp l u s , Ζ., Zivye lica, I blz. 19. 
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Aan het einde van deze verhandeling over de Sophia-mys-
tiek van Blok dient er tenslotte op gewezen te worden, dat 
deze Sophia-mystiek slechts één aspect van het totale r e l i -
gieuze leven van Blok vormt, al is het hiervan wel het 
meest geprononceerde element. 
Blok behoorde tot de Russisch Orthodoxe Kerk en bleef 
ook gedurende heel de tijd van de Sophiaverering trouw aan 
haar. Herhaaldelijk spreekt hij in zijn gedichten en ook in 
brieven over zijn kerkbezoek en over het bijwonen van de 
verschillende diensten; het is voor hem een middel om de 
eerder genoemde Kantiaanse "angst voor de grenzen van 
ons kennen" te overschri jden 2 2 4 . Hier leeft voor hem het 
"Heilige Mysterie Gods". "Met een diep geloof in God" is 
"zelfs een donkere kerk vol licht" 2 2 5 . Mag hij dan al s terk 
verlangen naar een volledige openbaring van de Sophia, 
hij verlangt evenzeer naar God, die ' soms zo ver weg 
SChijnt" 226. 
Dat hij zich beschouwt als lidmaat van de Orthodoxe 
Kerk blijkt overduidelijk uit zijn woorden: "ik geloof in 
één Heilige Algemene en Apostolische Kerk. Ik verwacht 
de Verrijzenis uit de doden en het leven der komende eeu-
wen" 227 . Zo spreekt hij ook over "onze Kerk", waar hij 
haar dogma's van de Heilige Drie-eenheid en de Onbevlekte 
Ontvangenis noemt, waarvan er echter één een uitsluitend 
Rooms-Katholiek dogma is 228 . 
Van Blok's houding tegenover Christus hebben we bij de 
behandeling van de Sophia-mystiek al iets gezien. Hij zegt, 
dat hij de Sophia meer bemint dan Christus en zich in zijn 
gebed dan ook bijzonder tot Haar richt. Christus is voor hem 
vooral verbonden met de maatschappij en het volk, de Sophia 
daarentegen met de gehele kosmos, waarmee de symbolisten 
zich vooral verwant voelden. Uit dit gebonden zijn met het 
volk wil Blok dan de goedheid van Christus verklaren. 
In de eers te verzen over de Schone Dame komt Chr i s -
tus wat positiever naar voren. Zo spreekt hij over "Chris-
tus, wiens hart als een bloem openbloeit boven de amvon" 229 . 
Ook sommige gedichten uit 1902 wijzen op pogingen de fi-
guur van Christus beter te begrijpen, al komt hier soms 
een zekere ondergeschiktheid aan de Sophia tot uitdruk-
king. Immers: "eerst in de stralen van Uw nevels begreep 
224. B l o k , Α., Poln.sobr.so!. . I, blz. 142. 
225. T.z.p., I, blz. 148. 
226. T.z.p. 
227. Cf.: T i m o f e e v , L.I., A l e k s a n d r B l o k , blz. 14; cf.: "Literaturnoe Nas-
ledstvo". 27/28, blz. 370. 
228. Zie hiervoor de voetnoot op blz. 87 van deze studie. 
229. B l o k , A., Poln.sobr.soC. , IV, blz. 27. de Amvon is in Kerken van de Bijzantijnse 
ritus de plaats, waar de litanieën gezongen 'worden, het evangelie wordt ge-
lezen en de H.Communie wordt uitgereikt. 
-106-
ik de jonge Christus", bidt hij tot Haar. Toch zoekt hij bij 
Christus hulp "in bijgelovig g e b e d " 2 3 0 , want "Christus is 
allesoverwinnend" 2 3 1 . 
Een jaar later wordt het moeilijker. Hij streeft dan nog 
wel "Christus tegemoet" 2 3 2 , maar schrijft tegelijkertijd aan 
Belyj: "nog steeds voel ik Christus niet. De Sophia voel ik 
wel, m a a r Christus begrijp ik slechts af en toe. U houdt 
meer van Christus dan van Haar, maar ik kan dat niet. Ik 
weet dat U vooraanstaat . . . ongetwijfeld, maar . . . ik kan 
niet" 2 3 3 . In een andere brief aan Belyj, gedateerd juni 1904, 
spreekt hij opnieuw over Christus, maar nu nog negatiever: 
"ці de afgelopen jaren schemerde er af en toe in de bergen 
iemand, tot wie ik op sommige ogenblikken geneigd was te 
zeggen: goeden dag' In de meeste gevallen was het een "rui­
ter in het blauw". Vaak wilde ik hem voor Christus houden, 
maar hij was me zo nabij, dat ik nooit kon besluiten dit te 
doen, omdat Christus, dat weet ik zeker, nooit dicht bij me 
was, me nooit liefkoosde en niet bang maakte, me nooit 
ook m a a r één enkel stukje speelgoed gaf. Nu is de ruiter 
voorbijgegaan, maar ik weet thans zeker dat het niet Christus 
was. Christus is er voor mij nooit geweest en ook nu is hij 
er niet. Hij gaat ergens heel ver van me vandaan"2 3 4 . 
Het is gevaarlijk en te voorbarig, uitsluitend beschikkend 
over deze schaarse gegevens iets te zeggen over de oorza-
ken van deze weifelende houding ten opzichte van Christus. 
Verderop in deze studie, waar we Blok's gevoelens jegens 
Christus uit een latere tijd zullen behandelen, zullen we 
hier uitvoeriger op terugkomen. Een grotere hoeveelheid 
gegevens zal het dan verantwoord maken, enige suggesties 
te doen. 
230. B l o k , A. , Sobe. soSmenu ν vos'mi tomach, I, blz. 187. 
231. T . z . p . , I. blz. 225. 
232. T . z . p . , I, blz. 259. 
233. B l o k , A. en B e l y j , Α. , Perepiska, blz. 45. 
234. T . z . p . , blz. 95. 
III. DE OMMEKEER 
1. De c r i s i s . 
" J i j , Orpheus, hebt je bruid verloren: 
wie fluisterde je in: "kijk o m " ? 1 . 
Het einde van de Sophia-mystiek werpt al vroeg zijn scha-
duwen vooruit. In maart 1903 beseft Blok reeds, dat de span-
ning voor hem te groot en te onnatuurlijk is geworden. In 
een brief aan Belyj schrijft hij: "ik droom van verwachtingen, 
ofschoon ik tegelijkertijd toegeef aan een zeker loskomen uit 
deze gespannenheid . . . en ik denk dat men, zolang God niet 
vlees wordt, de schoonheid maar moet inca rne ren ' 2 . 
Ondanks deze concessies aan het leven - zolang dus de 
vergoddelijking der gehele schepping nog niet verwezenlijkt 
zal zijn - blijven in de correspondentie tussen beide mystici 
zelfbedwelming, opgeschroefdheid en een neiging tot het over-
drevene voelbaar, waarbij onbetekenende voorvallen al te zeer 
opgeblazen worden. Zo kreeg een latere tweespalt tussen 
Blok en Belyj "buitengewone, schier kosmische afmetingen, 
ofschoon er gevoelens achter lagen, die met het kosmische 
niets hadden uit te staan"3 . Tot 1905 toe wordt zwaar gedis-
cussieerd over alle levensproblemen, over het "dualisme in 
de mens", over de positie van de kunst, over de muziek als 
dionysisch beginsel en over Boeddhisme en Veda. 
Ook de sfeer rondom hen gaat onnatuurlijke facetten ver to -
nen: Sergej Solov'ëv, wiens mystiek exuberante vormen is 
gaan aannemen, spreekt over uit de doden opgestane beken-
den4. Anna Nikolaevna Schmidt zocht Alexander Blok te ont-
moeten, daar ze zich hield voor de incarnatie van de wereld-
ziel. Blok wil echter niets van haar weten. Zeker zal dit alles 
de dichter steeds meer de ogen geopend hebben. Hij gaat min-
der sympathiek over de mystici praten en wil hen ook niet al 
te vaak meer ontmoeten. 
Waarschijnlijk zal ook de stabilisatie in zijn verhouding met 
Ljuba, met wie hij op 17 augustus 1903 in het huwelijk trad 
en waardoor veel spanningen werden weggenomen, hem tot een 
nuchterder houding hebben gebracht. Aan zijn vader schrijft 
hij op Goede Vrijdag 1903, kort na zijn verloving: "ik voel 
1. B l o k , Α., Sob.so?, ν vos'mi tomach, I, biz.238. 
2. B lok, Α. en B e l y j , Α., Perepiska, biz.28. 
3. B e r d j a e v , N . . Het Russische denken in de 19e en 20e eeuw, blz.201. 
4. B lok, Α., Pis'ma к rodnym, I, blz.l03. 
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een overgang van de mystieke verwardheid naar de mystieke 
helderheid"5 . DeMereSkovskij 's zijn het echter niet e rg eens 
met zijn voorgenomen huwelijk en vinden het in disharmonie 
met de aan de Sophia gewijde gedichten6. Als antwoord h ier -
op valt Blok het door de MereSkovskij's geredigeerde tijd-
schrift: "Novyj Put1" aan, waardoor de vervreemding van 
zijn mystieke omgeving nog groter wordt. 
In het najaar van 1903 weerspiegelt zich al duidelijk de 
angst af te zullen vallen. Blok vreest , dat hij "eigenlijk 
thuis hoort bij de decadenten, zonder bodem en zonder dak' . 
Maar "nog steeds waken koren blijde engelen over hem ' , 
meent hij, "om zijn val te voorkomen"7 . In dezelfde tijd 
laat hij in het gedicht Dubbelganger de figuren Harlekijn 
en Kolombina zijn teleurgestelde verwachtingen met betrek-
king tot de Schone Dame uitbeelden. Fatale neerslachtig-
heid, afgewisseld met een "opgewonden zoeken en raden 
naar Haar naam"8 , brengen hem ertoe, schrijft hij, "in de 
priesterli jke Duitse mystiek een flink stuk Poolse politieke 
en religieuze bloed zuiverheid te mengen en ook een brok 
religieus l iberal isme, voor de synthese"9 . Maar hij blijft 
daarbij toch "van dag tot dag leven vanuit de religieuze m y s -
tiek", hoewel hij "de gehele tijd onbarmhartig vervolgd wordt 
om het ware geloof". Hieronder verstaat hij dan deze r e -
ligieuze mystiek, die in de ogen van de meeste leden der 
universitaire gemeenschap, waarin hij verkeert , maar moei-
lijk genade kan vinden10 . 
In een recensie, door hem geschreven over Brjusov's 
gedichtenbundel Urbi et Orbi, klinkt al een weggaan uit 
de zuivere mystiek van Vladimir Solov'ëv. Zeker heeft ook 
de invloed van Brjusov, voor wien Blok toen e rg veel waar-
dering had, hem verder van de "witte mystiek ' losgetrok-
ken en via de decadentie gebracht in "chaotische werelden", 
die hij meestal poëtisch de "lila werelden" noemt. De ver -
ering van Brjusov is echter maar van korte duur. Blok wil 
toch l iever "iets heiligs, stils en wits". Hij voelt dat hij 
in Brjusov "nooit zal kunnen vinden, wat speciaal Christus 
i s " 1 1 , hoewel het voor hem moeilijk blijft dit laatste dui-
delijker te omschrijven. Voorlopig blijft Christus voor hem 
een kwellend vraagteken; maar in de toekomst zal ook dit, 
hoopt hij, allemaal helderder worden12 . 
5. T . z . p . , I, blz.83. 
6. T . z .p . 
7. B l o k . A. e n B e l y j , Α.. Perepiska. blz.45. 
8. B l o k , Α., Sobr. soCinenii ν vos'mi tomach, I, blz.287. 
9. B l o k , Α., Pii'ma к todnym, I, blz.92. 
10. T.z.p. . I. blz.96. 
11. B l o k . Α.. Brief aan S o l o v ' ë v , S.M.. in "Pis'ma". blz.26. 
12. — , Pis'ma A . B l o k a к E . P . I v a n o v u , Moskou-Leningrad 1936, blz.29. 
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Begin 1904 gaan de brieven aan A. Belyj getuigen van een 
steeds hopelozer stemming. Blok smeekt Belyj, hem te hulp 
te komen, waartoe deze natuurlijk onmiddellijk bereid i s . 
Diens toegestoken hand is het laatste, waaraan Blok zich 
probeert vast te klampen. Maar het is vergeefs. "Niets is 
zwarter dan deze tijd" schrijft hij, "ik zie niets meer; voor 
mijn ogen is een ketting gespannen, die vol knopen zit"13 . 
Als e r nu nog af en toe ogenblikken van hoop zijn, blijkt 
die hoop anders gericht dan vroeger: "ik voel dat e r nu voor 
mij iets belangrijks aanbreekt", schrijft hij aan Belyj, "voor-
al na onze mystieke ervaringen in Moskou. In ieder geval kan 
ik het zó formuleren: er breekt in mij iets af en e r breekt 
iets nieuws aan in de positieve zin van het woord en dit nieuwe 
wordt door mij gewild als nooit tevoren"14 . Een nieuw en 
rijk thema voor zijn dichtkunst meent hii nu te kunnen vinden 
in het "mysticisme van de alledaagsheid' 1 5 . Een echte myst i -
cus voelt hij zich helemaal niet meer; de mystiek zelf is 
hem, naar zijn eigen woorden, onbegrijpelijk geworden1 6 . 
Op 23 december 1904 schrijft hij aan Belyj, dat hij de laat-
ste tijd nog veel heeft nagedacht over de Schone Dame en 
vervolgt dan: "misschien zullen, nu het tijd wordt van veel 
afstand te doen, steeds minder kinderlijke stemmingen van 
één enkel ogenblik de Waarheid gaan verduisteren. Deze s tem-
mingen waren alleen maar nodig, zolang e r zekere noodza-
kelijk schijnende banden bestonden met het niet geheel reële" . 
De ervaringen van de Sophia acht hij nog boven alle twijfel 
verheven, maa r steeds meer groeit nu bij hem de overtui-
ging, dat "Haar te voelen alleen is gegeven in de vroege 
jeugd en vlak voordat men sterft" 17 . "Thans moet ik probe-
ren nuchterder te worden en mijn verstand te gebruiken" 18 . 
Nog bijna een jaar blijft hij zweven tussen geloof en onge-
loof in zijn mystieke ervaringen. Het is een jaar van steeds 
toenemend pessimisme, waarbij hij zich slap, zonder talent 
en onmachtig voelt. Alles wordt zwart om hem heen19; maar 
op geen enkele voorwaarde zal hij nu nog naar Christus 
gaan om genezing te verkrijgen: "ik ken Hem niet en ik heb 
Hem ook vroeger nooit gekend", schrijft hij. "In deze ont-
kenning is geen vuur; het is slechts de ontkenning zonder 
meer, nu eens bitter, dan weer onverschillig. Het is een 
hol woord voor me, dat valt EUS het stof van het graf"2 0 . 
13. B l o k , A. en B e l y j , Α., Perepiska, blz. l03. 
14. Blok, Α., brief aan S o l o v ' ë v , A .M. , in "Pis'ma", blz.26. 
15. — , SoCmenia ν dvuch tomach, Moskou 1955, Ц, blz.55; 56. 
16. B e l y j , Α., Vospominania o Bloke, m "Epopea", I, biz.264. 
17. Blok, Α., SoC. ν dvuch tomach, II. biz.378. 
18. Blok, Α., en B e l y j , Α., Perepiska, b lz . l l9 . 
19. Blok, Α., SoC. ν dvuch tomach, II, blz.378. 
20. ---, Pis'ma к Ivanovu, blz.25. 
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"Nooit zal ik Christus accepteren" 2 1 . 
Soms geeft zijn "ontkennende houding in het algemeen" 
hem het gevoel, gezond en moedig te zijn, alsof hij een 
zware last van zich heeft afgeworpen en definitief met iets 
heeft afgerekend. Ook van Vladimir Solov'ëv voelt hij zich 
nu steeds verder af staan. In diens werk- De rechtvaardi-
ging van het goede meent hij alleen maar scherpzinnige for-
muleringen te vinden van middelmatige diepte en van een 
enorme verveling. Zijn gedichten blijft hij echter bewon-
deren2 2 . Al met al schijnt het hem, dat hij thans verder 
dan ooit af staat van de religie ^ . 
Tenslotte vindt de lang gevreesde definitieve breuk plaats. 
Aan Belyj schrijft hij op 14 oc tobe г 1905: "ik heb een le­
ven zonder een bepaalde weg, m a a r in ieder geval een 
mooi leven geleid, dat ik nu echter opgehouden ben te le i­
den. Maar al ben ik hiermee opgehouden, toch kan ik veel 
dingen nog niet begrijpen. Waarom denk je, dat ik een mys­
ticus ben? Ik ben geen mysticus; ik denk, dat ik altijd een 
hooligan was. Daarom kan ik nu geen plaats meer hebben 
bij jou, de ziener die de weg kent, m a a r bij Gor'kij, die 
niets weet, of bij de decadenten, die ook niets weten . . . 
al is e r toch een verschil tussen mij en de decadenten, die 
me bovendien ook steeds meer tegenstaan. Wat de mystiek 
betreft weet ik, dat ze reeël is en ontzagwekkend en me ook 
zal straffen. Maar hoe kan ze me nog meer straffen, dan 
ik al gestraft ben? En wat kan ze me nu nog afnemen, nu 
ik arm ben en niets meer heb? Ik weet, dat mijn inertie 
walgelijk voor je moet zijn, en e r is veel inertie in me. 
Toen je beval: "schit ter", heb ik gevraagd of je dat ook niet 
aan mij moest bevelen, maar je zei toen, dat ik geen exa-
mens nodig had. Bc heb daar allemaal niet aan geloofd. Ik 
heb zelfs een erg streng examen nodig, maar ik zal me er 
nooit aan wagen omdat ik lui ben, ik die nooit iets kon en 
kan bereiken uit mezelf en die in de volste gloed van de 
verzen over de Schone Dame een radeloze getrokkenheid 
voelde tot de "psychologische mystiek". Als je me een ver -
rader vindt, vervloek me dan en vergeet me, en dan zo 
vlug mogelijk, opdat ik jou niet in de weg sta" ^ . 
De wereld, in het licht van de Sophia vooral gezien in 
haar zuiverheid en heiligheid, wordt nu duister en chaotisch. 
Terwijl men zocht, is de lamp die het hart verlichtte uit-
gegaan en het Eeuwig Vrouwelijke, waarnaar men uitkeek, 
21. T .z .p . , blz.39. 
22. T . z . p . , blz.35 e.V. 
23. T . z . p . , blz.40 e.V. 
24. B l o k , A. en B e l y j . Α., Perepiska, b lz . l lS. 
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bliikt verdrongen door een nevelachtige, groene "nedotykom-
ka' , een spookachtig monsterlijk dier uit een roman van 
Sologub25 . Dit motief: het verdwijnen van de Schone Dame 
en het verschijnen van Haai· vertekend tegenbeeld, vormt 
ook het centrale thema van de drie kort na elkaar in deze 
tijd geschreven drama's : Balaganëik, (de poppenkast), Ne-
znakomka (de onbekende vrouw) en Korol' na ploScadi (de 
koning op het plein), waarin de teleurstelling en de wan-
hoop om dit gebeuren vooral hun uitweg zoeken. "Deze drie 
d rama ' s" , schrijft Blok, "zijn onderling verbonden door de 
eenheid van het grondtype: P ie r ro t in het eers te , de figuur 
van de dichter in het tweede en een andere dichter in het 
derde drama. Het zijn alle drie dezelfde mens: alle drie 
streven ze naar hetzelfde; alle drie zoeken ze in het leven 
het schone, vrije en lichtende, dat van hun zwakke schou-
ders de te zware last der lyrische twijfels en tegenspraken 
zal afnemen. Voor alle drie is dit schone in het leven be-
lichaamd in het beeld van het Eeuwig Vrouwelijke; voor de 
eers te is het Kolombina, de lichtende bruid die door de z ie -
ke en vreemde geest van Pier ro t verandert in een "kar-
tonnen bruid"; voor de ander is het de "onbekende vrouw": 
een s ter die van de hemel valt en slechts vlees wordt om 
even aan de dichter als vrouw te verschijnen en hem dan 
alleen achter te laten; voor de derde is het de dochter van 
de architekt, die tezamen met de dichter de dood vindt"2 6 . 
"Ik denk", vervolgt Blok, "dat hierin ook ongeveer de geest 
van deze tijd is uitgedrukt, die kluwen van vallen en tegen-
spraken, waar de hedendaagse mens zich doorheen moet 
slaan op zoek naar vernieuwing. Een andere bestemming 
geef ik aan geen enkele van mijn lyrische d r a m a ' s " 2 7 . 
Zo schijnt de Schone Dame voorgoed verdwenen, om plaats 
te maken voor Haar duistere antipode: de onbekende; ' lang-
zaam loopt ze tussen dronken mensen door, zonder metge-
zellen; altijd is ze alleen; om haar heen hangt een geur van 
parfum en iets nevelachtigs. Ze gaat bij het raam zitten en 
de dichter, geboeid door haar nabijheid, kijkt achter haar 
sluier en ontwaart een betoverende verte". Deze onbekende 
vrouw is "helemaal niet zo maar gewoon een vrouw, die in 
het zwart gekleed gaat, maar een duivels mengsel van ver -
schillende werelden, voornamelijk van groene en lila werel-
den" 2 8 . Deze figuur, die erg aan Astarte doet denken en e r 
25. B l o k , Α., Polnoe sobranie soC., X, blz. 60; bedoeld is de roman: "Mel'kij bes", 
de "kleine duivel". 
26. B lok, Α., Pol.sobr.soS.. VI, blz.276 e.V. 
27. T.z.p. 
28. B l o k , Α., Sóbrame sof. ν vos'mi tomach, II, blz. 185. — , SoC. ν dvuch 
tomach, II, blz. 146 e.v. 
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feitelijk ook een voortzetting van is - in februari 1903 wordt 
ze in een brief aan Belyj al een keer neznakomka, onbeken-
de vrouw, genoemd29 - wordt dus symbool van "lila werel-
den" waaronder Blok de werkelijkheid van het demonische, 
chaotische en onverloste verstaat , waaraan deze wereld nu 
part icipeert . Zij wordt precies zo met een duistere wereld 
verbonden gedacht, als de Sophia met een numineus geladen 
wereld verbonden was. Is de Schone Dame symbool van de 
verheerlijkte kosmos, de onbekende is het, evenals Astarte, 
van wat Blok de "zieke wereldziel" noemt, de nog onver-
loste kosmos. Dit motief van de zieke wereldziel als •tegen-
pool van de goddelijke Sophia keert van nu af aan steeds 
terug. Steeds wordt daarbij ook deze "zieke wereldziel" 
vrouwelijk gedacht, in haar vrouwelijke aspecten ervaren en 
daarom door een vrouw gesymboliseerd, die vaag aan de 
Schone Dame doet denken. Het Eeuwig Vrouwelijke blijft a l -
dus zijn centrale betekenis houden. Het toont hier alleen 
zijn ander gelaat. 
De zieke wereldziel openbaart zich in haar verschillen-
de negatieve aspecten30 . Ze draagt a l le reers t het stempel 
van de verleiding, van dreiging en schaamteloze, fatale ha r t s -
tocht, van wrede ongevoeligheid, onstuimigheid, elementaire 
levensdrang, van wanhoop, noodlot en chaos. Het zijn ook 
deze aspecten, die vooral duidelijk in Astarte en de onbe-
kende vrouw naar voren kwamen. Zij is een "nachtelijke 
vrouw, in het zwart en in een lila schijnsel, die met haar 
haren en vleugels de aarde bedekt en de dichter met nach-
telijke toverdranken dronken maakt, maar wiens naam hij 
niet kent" 3 1 , en die daarom "vóór alles onbekend blijft"32 . 
Zij "lokt en roept vanachter het masker van een nachte-
lijke wereld"3 3 ; met haar zal hij blijven zwerven3 4 . Hij 
leest haar gelaatstrekken uit het masker van de sneeuw 
en uit de lila avondhemel 3 5 . Ze lijkt op Medusa, met zwar-
te ogen en slangenharen, waarin de dichter, gebiologeerd 
door haar slangenschoonheid, verslingerd raakt en gekrui-
2Θ. B l o k , A. en B e l y j , Α., Perepiska, blz. lS. 
30. B l o k , Α., Sobr. soC. ν vos'mi tomach, II, blz.369. 
31. T.z.p. , II, blz.48. Cf.: D o ü c h i n , G., The influence of French Symbolism on 
Russian poetry, S la ν ist ic printings and reprintings XIX, Den Haag 1958, biz. 141: 
"The violet colour has been associated with evil since romanticism, and was very 
usual in Baudelaire. The Russian symbolists were also impressed by the use of violet 
in Vrubel's work". 
32. B l o k , Α.. Sobr. soC. ν vos'mi tomach. Π, blz.228. Guard in i ,R. , Religion 
und Offenbarung 58-66, noemt als voornaamste uitdrukking van de "Nicht- Selbst­
verständlichkeit des Daseins: seine Unbekanntheit". 
33. B l o k , Α., Sobr. sof. ν vos'mi tomach, II, blz.49. 
34. T.z.p. , II, blz.96. 
35. T.z .p . , II, blz.91. 
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sigd wordt in de sneeuwstorm: één van haar vaste at tr ibu-
ten. Ze komt, in tegenstelling tot de Sophia, niet uit het 
Oosten maar "uit de richting van de zonsondergang" en roept 
hem de koude en de nevels in 3 6 . Haar sleep wordt door 
chtonische kobolden gedragen3 7 . Ze is "half van lucht en 
half onzichtbaar", een "droombeeld"3 8 . Haar stem klinkt 
door de sneeuwstorm heen; in de chaotische dwarreling van 
sneeuw en s te r ren voelt men haar; tussen de afgronden der 
s te r ren is haar p laa ts 3 9 . Ze is de "dochter van de noor-
delijke sneeuwstorm en in haar gevleugelde ogen schittert 
duisternis" ^ . Ze is de "maagd van de chaotische s t e r r en -
dwarreling, in een voortdurende roes van nacht en duis ter-
nis" 41, de "sneeuwmaagd", de "nachtelijke dochter van an-
dere tijden"; ze komt uit een "woeste verte en maakt de 
dichter verliefd op de nachtelijke wereld" 4 2 . Ze is ook de 
"maagd van de revolutie"4 3 , steeds begeleid door maa l s t ro -
men, kolken en wervelingen, waaraan men zich moet over-
geven en waarin ook de dichter zich werpt. Ze is de vrouw 
met "vuur in haar ziel, met de storm in haar gang, en twee 
zeeën in haar ogen: een zee van hartstocht en een zee van 
leed; zo is ze een verbinding van de vier elementen"44 . Ze 
is als Salomé, die het bloedend hoofd van de dichter aan-
draagt 45. Ze is voor deze dichter de "Muze, in wier m e -
lodie een aankondiging van de ondergang doorklinkt", maar 
die een geweldige aantrekkingskracht blijft uitoefenen, on-
danks haar bittere liefkozingen, die voor de dichter een m a r -
teling en een hel kunnen zijn4 6 . Ze is vooral ook het Nood-
lot: als beri jdster van een snel paard in het c i rcus , gekleed 
in een doorzichtige roze tunica en brutaal en schaamteloos 
in haar hartstocht, slaat ze met haar zweep naar de arme 
klown; ze slaat hem midden in zijn wit gelaat. In de ziel 
van de klown - de dichter en de mensheid - branden geli j-
kelijk de stroeve lach, de wanhoop en de hartstocht. Uit 
zijn wenkbrauwen loopt bloed, dat hem belemmert de weg 
te zien; hij wankelt. Zo is zij, als het Noodlot, het beeld 
van een meedogenloos leven ^ . 
Wanneer in Blok's poëzie uit deze tijd concrete vrouwen-
36. B l o k , Α., Sobr.soC. ν vos'mi tomach, II, blz. 136. 
37. T.z.p. . II, blz.137; 146. 
38. T.z.p., II, blz. 138. 
39. T.z.p., II. blz. 224. 
40 Τ ζ D 
41. τ ! ζ . ρ . , Π, blz.233. 
42. T.z.p., U, blz.300. 
43. T.z.p., II, blz.224. 
44. T.z.p. . U, blz.334. 
45. T.z.p., Ш, blz. 103. 
46. T.z.p., III, blz.7. 
47. T.z.p., H, blz.373. 
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figuren optreden, hebben ze veelal deze onbekende vrouw 
tot achtergrond: met name is dit het geval met p ros t i tuée ' s^ . 
Met hen is de onbekende vrouw bijzonder verbonden; ze wordt 
dan vergeleken met de "grote boeleerster Babyion" uit de 
Apokalyps: de "vrouw, zittend op een scharlakenrood beest" 49, 
die ook door C.Jung werd genoemd als tegenpool van de he-
melse Sophia. Het is vooral dit aspect van de "zieke we-
reldziel", dat hem vervreemdt van en zelfs bang doet zijn 
voor de Sophia, de "dochter van de hemel" 5 0 . 
Daarnaast draagt deze "zieke wereld" nog een ander 
stempel: het stempel van de dood, de leegte, de duister-
nis,, het stempel van de nacht en de eeuwige stilte, van de 
koude, de eenzaamheid en de eeuwige slaap; "Als koningin 
ligt ze in een doodskist" of "als een versti lde, schijndode 
rusalka 51 in het nachtelijke donkere water"5 2 . Ze is de 
Dood, die klagend staart naar de hemel 5 3 , terwijl ze bij het 
licht van haar fakkel de wereld laat zien als een ontzaglijk 
massagraf 5 4 . Ze ligt "in de doodskist van de b ru id ' 5 5 ; 
honderden en honderden jaren ligt ze zo al dood, in een 
eeuwige lethargie56 ; ze slaapt "in duisternis, op donkere 
hoogten of op rotsen"5 7 . Ze is verder de vrouwelijke aarde 
die koud en dood is; de dichter fluistert haar lieve woor-
den in en vraagt haar, te ontwaken, haar ogen te openen 
en een teken te geven58 . Ze lijkt op Kleopatra, wier beeld, 
liggend in een glazen kist. Blok in het panopticum zag en 
die "ooit koningin was, maar nu slechts bestaat uit was, 
bederf en stof", wier gelaat de dichter echter blijft boeien59 . 
Een andere keer ziet hij haar in de sarcofaag van de Ro-
meinse keizerin Galla Placidia, "in liefde tot wie hij zich 
altijd opgejaagd en getrokken weet" 60 . Dan is ze weer een 
"meisje in een witte doodskist"61; met haar slapen koningen 
en helden van een voorbije tijd62 en "in haar dromen ver -
l iest zich het stille lamplicht van een nachtelijk en mistig 
4a. T . z . p . , II, Ыг.17У. 
49. T . z . p . , II, blz. 171. 
50. T . z . p . , II, blz. 228. 
51. Een Rusalka is ш de Russische mythologie een vrouwelijke watergeest, meestal 
de geest van een verdronken meisje. 
52. T . z . p . , II, blz.22. 
53. T . z . p . , II, blz.39. 
54. T . z . p . , II, blz. 189. 
55. T . z . p . . II, blz.45. 
56. T . z . p . , II, blz.63. 
57. T . z . p . , II, blz.87. 
58. T . z . p . , II, blz. 127. 
59. T . z . p . , II, blz. 207. 
60. T . z . p . , III, blz. 100. 
61. T . z . p . , II, blz.317. 
62. T . z . p . , II. blz. 250. 
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Petersburg" 6 3 . Ze i s een "vrouwelijk droombeeld uit de duis-
tereonderwereld", een vrouw, die voor eeuwig geboeid ligt in 
vaste slaap en uit wier schouders een vampier - symbool van 
de dichter die verraad pleegde aan de Sophia - bloed zuigt 64. 
Zo is ze steeds de "gevangen koningin", die "slaapt in een 
kristallen bed, honderden nachten lang", als de "schone 
slaapster" 6 5 . 
Dezelfde onbekende vrouw, de zieke wereldziel, is ten-
slotte de gevangen vrouw, die wacht op bevrijding en ui t -
ziet naar het licht, in filosofische termen: de "wereldziel, 
die gevangen ligt in de chaos"66 , in poëtische termen de 
"koningin, gevangen in het kasteel op de hoge berg, voor 
wier bevrijding we ons allen moeten inzetten 67 . Ze is de 
"eeuwige spinster, aan wier dienst zich treurende monniken 
wijden, wachtend op de Morgenster"6 8 . Als moeder van de 
te vroeg gestorven bruid "weeft ze verder, alle tijd ve r -
getend; ze is zo oud als de wereld, maar ze zal nooit s t e r -
ven en altijd blijven wachten op de terugkomst van haar 
kind, de dode bruid"69 , die, zodra het Einde aanbreekt, weer 
tot leven gewekt zal worden7 0 . Hier zij nogmaals gewezen 
op de mening van C.Jung, dat in de sprookjes van de 
"schone slaapster" en de "gevangen pr inses" , waaraan bo-
venstaande bewoordingen sterk doen denken, inderdaad de 
gedachte aan een onverloste wereldziel het hoofdmotief vormt: 
iets, wat Blok hier wel heel duidelijk schijnt te bevestigen. 
Hetzelfde wachten op licht en bevrijding blijkt ook, waar 
Blok de onbekende vrouw vereenzelvigt met de lente, waar-
in soms nog een vaag verwijzen naar de Schone Dame gevoeld 
wordt. Hier toont de onbekende zich in haar gunstigste ge-
daante7 1 . Ze is de "eenzame, blauw-ogige vrouw, die wacht 
op haar naamloze, verre vriendin" 72 , Met haar, de lente, is 
de dichter gehuwd. Zij heeft dezelfde dromen als hij en mint 
ook dat, wat hij bemint 73. Ze is de "bergmaagd in rozen, t e -
midden van blauwe nevels, in het schijnsel van gouden ha-
ren"™. 
Dit is dus eveneens een wezenstrek van de onbekende: het b l i j -
63. T . z . p . , II, blz.267. 
64. T . z . p . , III, blz. 18. 
65. T . z . p . , III. blz.266. 
66. Zie voor de filosofische benadering van dit motief: blz. 153 e.V. 
67. B lok , Α. . Poln. sobt.soC, IX, blz. 184. 
68. — , Sobt. soC. ν vos'mi tomach, II, blz.44. 
69. T.z.p., II, blz.63. 
70. T.z.p. . II, blz.87. 
71. T.z.p., II, blz. 100. 
72. T.z.p. . Π, blz. 110. 
73. T.z.p., II. blz. 121. 
74. T.z.p. . II, blz.313. 
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ven hopen dat het ooit licht zal worden. Het duidelijkst komt 
dit naar voren in het door Blok volgens zijn eigen woorden 
aan een droom ontleend motief van de "koningin van het ver­
geten land" 7 5 . In het lila-groene schemerdonker en in een 
sfeer van vergankelijkheid en lethargie zit ze aan het spin­
newiel, dicht bij de moerassen, wachtend op de Dageraad, 
die "onverwachte blijheid" moet b r e n g e n 7 6 . 
Ook hier blijft ze dus bijzonder verbonden met het lila 
en het groen der chaotische werelden en met het duistere 
stilstaande water der moerassen, gebruikelijk symbool voor 
het nachtelijke, lagere en chtonische, zoals ook C.Jung be­
vestigt 7 7 , kortom voor wat Blok de zieke wereldziel noemt 7 8 . 
Het zijn deze moerassen, waarmee hij zich nu verwant 
voelt: ' ik houd van de eeuwigheid van deze moerassen"; "ik 
draag het monnikskleed der moerassen"; "ik ken de oudheid 
van deze lichtende moerassen". Het moeras is de diepe 
oogholte van het geweldige oog van de aarde, vol tranen 
om het heengaan van H a a r 7 9 . 
Het is opmerkelijk, dat zijn hartstochtelijke m a a r ephe­
merische liefde in deze tijd, Natalja Nikolaevna Volochova, 
in heel haar wezen dit duistere en nachtelijke scheen uit te 
drukken: precies het tegengestelde van Ljuba Dmitrevna, die 
bijzonder verbonden was met een engelachtige Sophia en een 
lichte wereld, had zij, in alles herinnerend aan de onbeken­
de vrouw, een "demonisch k a r a k t e r " 8 0 . 
2. D e m o n e n e n d u b b e l g a n g e r s . 
Blok ziet al het duistere en opstandige, vertwijfelde en 
chaotische, dat hij thans ervaart in de wereld, niet alleen 
gepersonifieerd in de onbekende vrouw, m a a r ook in de De­
mon, een figuur, die voor hem evenzeer volledige realiteit 
bezit en niet slechts gebruikt wordt als l i t e ra i r symbool. 
Deze demonfiguur ontmoeten we in de Russische letterkunde 
al eerder bij PuSkin en vooral bij Lermontov, naar wiens 
gedicht Demon de kunstenaar Vrubel' een bijzondere schil­
dering schiep. Zowel deze schildering als het genoemde ge-
75. T.z.p., II, blz.26. 
76. T.z.p. , Π, blz.370. 
77. Jung, C.G., Symbolik des Geistes, biz.29. 
78. Dit verbinden van het water met het duistere en chaotische is overigens niet nieuw 
in de Russische literatuur. Volgens het Russische volksgeloof woont in het moeras 
ook de duivel. Bij Solov'Bv wordt verder de chaos vergeleken met de "duistere 
oerwateren waarboven de Sophia zweeft". Cf.: H a a s e . F., Volksglaube und 
Brauchtum, blz.l26. 
79. B lok, Α., Sobr. soC. ν vos'mi tomach, II, biz. 19. 
80. S m o l e n s k i j , V., Mistika A . Bloka , Π din., in: "VozroSdenie", 37/38, 1955, 
biz. 117. 
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dicht van Lermontov hebben Blok sterk geüispireerd bij het 
formuleren van zijn .DewzOM-conceptie. 
Bij Lermontov is de Demon "niet op de eers te plaats de 
verschrikkelijke geest van de hel", maar veel ee rder een 
schepsel, dat "met heimwee en met goddelijk leed" verlangt 
naar liefde, vanaf het begin van de schepping het beeld van 
de volmaakte en zuivere Tamara in zijn ziel draagt, en in 
zijn verlatenheid deze Tamara vergeefs liefheeft, zoals 
Blok zelf, exponent van zijn "demonische" tijd, zijn liefde 
vergeefs richtte op de Schone Dame01. Vrubel' heeft deze 
verlatenheid van de Demon, liggend in een ravijn, geschil-
derd in de kleuren goud, groen en violet: het goud, dat b i j -
zonder is verbonden met de heiligheid van de eers te verzen 
over de Schone Dame; het groen en het violet als de kleuren 
van het duistere en chaotische. Het goud, dat zelfs nu nog 
nagloeit aan de rand van de nacht, is een verre maar leven-
de herinnering aan het hogere beginsel, dat de Sophia ver -
tegenwoordigt. Zo ziet Blok in Vrubel1: "de boodschapper 
van het bericht, dat in de groene lila wereldnacht toch 
nog als hoopvol teken het goud van de late avond is inge-
druppeld. Zijn Demon en die van Lermontov zijn symbolen 
van onze t i jd8 2 , die als deze Demon lijkt op de heldere 
avond: ze is dag nocht nacht, duisternis noch licht"8 3 , 
maar ze weet zich toch nog, liggend in dit schemerduister , 
evenals de Demon het lichtend goud van het verloren god-
delijke te herinneren. 
De taak van de kunstenaar nu is het om, opnieuw als de 
Demon met wie hij verwantschap vertoont - beiden zijn 
zieners van andere werelden en het is de klacht van de 
Demon, wat men poëzie noemt8 4 - als gevallen engel van 
de heldere avond de nacht te bezweren 8 5 , ondanks het ge-
vaar, daarbij in de nacht van de kunst, die Blok elders 
met een hel vergelijkt, te verdrinken 8 6 . Want in de lila 
werelden van deze Demon, werelden waarin de kunst zich 
gedeeltelijk afspeelt8 7 , zijn al een Lermontov, een Vrubel' 
en een Gogol' omgekomen. 
Men moet daarom wel zeer voorzichtig zijn bij deze pa r -
ticipatie aan het demonische en men doet e r goed aan, de 
81. B lok , Α., Suchotvorenia (Bibhoteka poeta, Bol'Jaja seria), blz.350. 
82. Verwante ideeën vindt men ook bij Herzen: "de mensheid treurt als gevallen 
engel op aarde". Cf.: Ζ e n k o v s k i j , V.V., Istoria russkoj filosofii, I, blz.288. 
83. Cf.: L e r m o n t o v , M.Ju., Sóbrame soC. ν Setyrëch tomach, Moskou 1958, Ц, 
blz.92. Over,de verwantschap tussen de demonconcepties van Blok en van Ler­
montov zie: S u v a l o v , S.V., Blok ι Lermontov, in "sem' poetov", Moskou 
1927. 
84. B lok, Α., Soï. ν dvuch tomach, II, blz. 146 e.v. 
85. T.z.p. 
86. T.z.p. 
87. Voor de verdere uitwerking van deze gedachten door Blok zie blz. 156 e.v. 
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waarschuwing, die Antonius de kluizenaar in de Dobrotoljubië 
hierover geeft, ernst ig ter harte te nemen. Waar Antonius 
spreekt over de "Demon, de geest van het verdr ie t " 8 8 , die 
blijkens een kanttekening van Blok de "Demon is, die onmis-
baar is voor de kunst", waarschuwt hij, dat de werking van 
deze Demon is als dat van een vergif, dat, in kleine hoe-
veelheden toegediend, andere vergiften vernietigt, maar in 
te grote hoeveelheden ingenomen de dood ten gevolge he., ft. 
Blok bevestigt de juistheid van deze woorden met de opmer-
king: "dat weet ik! Al lemaal !" 8 9 . Ook elders in de Dobro-
toljubië vindt hij uitgedrukt, dat "deze geest, die de mensen 
kwelt, soms de oorzaak kan zijn van iets goeds"90 . Zo is 
bijvoorbeeld het demonische, dat in iedere kuituur werk-
zaam is , een positieve kracht 9 1 . 
De Demon wordt door Blok vooral gelocaliseerd op be r -
gen en in ravijnen. Deze localisatie is zeker niet willekeu-
rig. Allereerst dient vermeld te worden, dat deze binding 
van de Demon met het ravijn in Russische mythologische 
verhalen herhaaldelijk voorkomt, bijvoorbeeld waar God de 
gladde vlakten op aarde schept, maar de duivel de afgron-
den en ravijnen9^. Ook Herzen verwijst naar bergen, rotsen 
en steenhopen als het "verziekte en geslagen lichaam van de 
Zoon die zich niet onderwierp" 9 3 . Voor Lermontov geldt 
hetzelfde. Verder zij opgemerkt, dat volgens C.Jung het 
archetype Demon vooral gedacht wordt in "wasserleeren 
Wüsten oder gefährlichen Felskluften"9 4 . Zo ook bij Blok, 
bij wie het archetypische toch al zo sterk bleek te leven. 
Hij zegt de aanwezigheid van de Demon vooral te voelen: 
"s 'avonds, in het purperrode licht van de avondzon met het 
goud van de stervende dag, gemengd in een diep en massief 
violet en in het lila der chaotische werelden, wanneer deze 
gevallen engel zich onbeweeglijk uitstrekt tussen de rotsen, 
in een magisch violet licht 9 5 . 
Blok's Demon is dus niet zozeer tegenstander of anti-
pode van God, maa r veeleer de wereld als slachtoffer van 
de godverlatenheid, van onrust, verwarring en chaotische 
duisternis, die daarom probeert het weinige licht, dat nog 
88. Berguer (Traite de psychologie de U religion blz. 152) wijst erop, dat de mystie-
ken de "depression morbide" steeds als diabolisch hebben verworpen. 
89. B e l y j , Α., Vospominania o Bloke, in "Epopea", I, blz.234. 
90. T.z.p. 
91. B l o k , Α., Soi. ν dvuch tomach, II, blz.503. 
92. H a a s e , F., Volksglaube und Brauchtum der Ostslawen, blz. 164; 241. 
93. Z e n k o v s k i j , V.V. Istoria russkoj filosofi!, I, blz.288. 
94. J u n e , C G . , Seelenprobleme der Gegenwart, blz. 170. 
95. B l o k , Α., SoC. ν dvuch tomach, II, blz. 145. 
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nagloeit, vast te houden, door de nacht, die volkomen dreigt 
te worden, te bezweren. Het medelijden met de Demon, dat 
hier duidelijk in doorklinkt, haalt Sarkisyanz aan als voor-
beeld van het de Russen eigen "kosmische medelijden met 
alle kreatuur" 9 6 , dat ook duidelijk spreekt uit Lermontov's 
genoemde dichtwerk Demon en uit Herzen's klacht over Luci-
fer: "ik heb medelijden met deze gevallen broeder, ik zie op 
zijn voorhoofd het nog niet geheel uitgewiste zegel van de 
Lichtdrager" 9 7 . 
De Demon is dus, juist als Astarte en de onbekende vrouw, 
vooral de antipode van de Sophia. Werd in de Sophia een 
lichte en verheerlijkte, aan het goddelijke deelhebbende kos-
mos ervaren, de wereldziel dus, inzoverre ze verlost is, 
in de Demon wordt vee r de zieke en onverloste wereldziel 
met haar demonische aspecten gesymboliseerd9 8 . Dat de De-
mon inderdaad een voortzetting is van Astar te , die zich la-
ter tot de onbekende ontwikkelde, dat we dus van een fei-
telijke identiteit van Demon en onbekende mogen spreken en 
niet van een "mogelijke incarnatie van de Demon in de onbe-
kende" zoals Bonneau99 veronderstelt, bevestigt Blok zelf. Hij 
zegt dat hij, indien hij schilder zou zijn, een Demon ge-
schilderd zou hebben als Vrubel', maar dat hij, nu hij dich-
ter i s , de figuur van de onbekende heeft geschapen als de-
monisch mengsel van werelden, die nog geketend liggen in 
duisternis en chaos en wachten op bevrijding 1 0 0 . 
Blok kent ook nog dubbelgangers, die de meer boos-
aardige aspecten van de Demon voorstellen en als zodanig 
meer overeenkomen met de duivels in de bekende chr is te-
lijke opvatting. "De dichter bevindt zich in de chaos van 
de lila werelden vol demonen, anders gezegd: dubbelgangers, 
waaruit zijn kwade scheppende wil telkens naar willekeur 
nieuwe groepen samenzweerders schept. Op ieder ogenblik 
verbergt hij met behulp van deze samenzweringen een deel 
van zijn eigen ziel voor zichzelf. Dank zij dit bedrog - en 
hoe betoverender de omgevende lila duisternis is , des te ge-
raffineerder is dit bedrog - maakt hij ieder van de demonen 
of dubbelgangers naar believen tot zijn werktuig. Deze dui-
ken dan in de lila werelden, en halen e r dát voor hem uit te-
voorschijn, wat langzamerhand de onbekende gaat worden1 0 1 , 
als een dode pop met een gelaat, dat vaag doet denken aan 
de Schone Dame"102 . 
96. Sarkisyanz, E., Russland und der Messianumus des Orients, biz. 108. 
97. Zenkovski j , V.V., Istoria rasskoj f lioso f li, I, biz.288. 
98. Zie biz. van deze studie. 
99. Bonneau, S., L'univers poétique, blz.222. 
100. Blok, Α., Sot. ν dvuch tomach, II, blz. 100. Gezien de grote plaats, die bet 
"Eeuwig Vrouwelijke" in Blok's denken inneemt, is deze "voorkeur" voor een 
vrouwelijke "onbekende" boven een mannelijke "Demon" alleszins begrijpelijk. 
101. T.z.p. , II, blz. 151. 
102. T.z.p., II, blz. 147 e.V. 
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In de l ee r van Evagrius, waarmee Blok kennis maakt bij 
het lezen van de Dobrotoljubie, ziet hij, waar gesproken 
wordt over de strijd tegen de demonen, diens houding te -
genover deze demonen sterk overeenkomen met zijn eigen 
houding tegenover de dubbelgangers. Geheel analoog aan de 
wijze, waarop Blok de dubbelgangers de figuur van de 
onbekende als vertekend beeld van de goddelijke Sophia ziet 
oproepen, spreekt Evagrius over "demonen, die de mens 
ertoe willen brengen, dat hij zich het goddelijke lichamelijk 
voorstelt"; daarom "bestormen ze de ziel, om er een on-
bekend (!) verrassend fantasiebeeld op te wekken", dat het 
waarachtig goddelijke moet verdringen1 0 3 . Dit is voor Blok 
ook de oorzaak van het verdwijnen van de Schone Dame: "we 
geloofden meer in de zo opgeroepen schim dan in de rea l i -
teit van de van boven gegeven goddelijke Sophia"104 . 
Waar Blok het demonische vooral ervaar t in de mens en 
met name in zijn eigen wezen, spreekt hij over de dubbel-
ganger in hemzelf of over zijn "ziel met haar twee gezich-
ten' . Het dualisme in de mens was een van de thema's , 
waarover door Blok en Belyj veel werd nagedacht. Zo ziet 
hij soms in de maan het symbool van deze duistere dubbel-
ganger in hemzelf: de maan is oud en schaamteloos in zijn 
naaktheid; uit het gelaat van deze dubbelganger stijgen on-
heilspellende dampen als een bedreiging op naar de zuive-
re hemel1 0 5 . Een andere keer ziet hij deze dubbelganger 
in de ridder, die verzaakt heeft aan zijn Koningin, en nu 
niet mee r is dan een vergaan lijk in een h a r n a s 1 0 6 , een 
vampier, een harlekijn of een dichter ponder meer 1 0 7 . Zo 
is de duistere dubbelganger, de dichter die zich gebonden 
weet aan de onbekende, precies het spiegelbeeld van de 
trouwe ridder in dienst van de schitterende koningin. Bei-
den, koningin én dienaar, schijnen van teken gewisseld te 
hebben. 
Hier blijken Blok's ideeën over het kwade te wortelen in 
de algemene Russische opvattingen dienaangaande, die we in 
het eerste hoofdstuk bespraken. Ook voor hem geldt, dat 
waar de mens i s , ook het boze verschijnt. Of we de mens 
nu waarnemen in zijn zinnelijke bevangenheid in de natuur -
Astar te ' s eers te werkingssfeer - dan wel op de hoogste top-
pen van het geestelijk leven - de toegespitste verstandelijke 
103. Philokalie, Kleine-. Belehrungen der MBnchsvJter der Ostkirche Dber das Gebet, 
Emsiedeln, ZDnch, Köln 1956. blz.40. 
104. B lok , Α., SoC. ν dvuch tomach, II, blz. 147 e.V.; zie voor dn motief verder 
blz. 114 van deze studie. 
105. B lok, Α., Sobr. soC. ν vos'mi tomach, II, blz.37. 
106. T.z.p., II, blz. 40. 
107. T.z.p., Ш, blz. 18. 
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dialectiek als tweede werkingssfeer van Astarte - overal 
constateert men, dat hij uit zijn wezen het goede én het bo-
ze voortbrengt. De Russische geest ziet het boze niet zo-
zeer aan de periferie van de mens, in zijn uiterlijke daden, 
maar in de dualiteit van zijn wezen. Daarom spreekt ook 
Blok nooit expliciet over de zonde als daad, maar wel steeds 
over het boze en godverlatene als toestand van mens en 
schepping. Dít is het ergste, dat e r niets in ons is , al is 
het nog zo heilig - men denke aan de Sophia - dat het op-
treden van het boze - Astarte - naast zich onmogelijk 
maakt. Dostoevskij laat in de roman De gebroeders Ka-
ramazov Dmitri spreken over het verschrikkelijke lot van 
de mens, die het ideaal van de Madonna en het ideaal van 
Sodoma gelijktijdig in zijn hart voelt branden. De eeuwige 
dubbelganger, die naar Blok's eigen woorden "niet kan wor-
den vergeten", blijft steeds aanwezig 1 0 8 . 
Het i s , na alles wat we hierboven over Demon en dub-
belgangers hebben gezegd, een ongeoorloofde simplificatie, 
wanneer men probeert de dubbelganger in Blok te he r le i -
den tot wat hoogstens één aspect ervan i s . Dit doet bijvoor-
beeld Timofeev, die als de meeste sovjet-critici meent, dat 
de dualiteit van Blok herleid dient te worden tot een indivi-
dualistisch, mystiek element, waartegenover dan een sociaal 
en realist isch element zou staan 109 . De sovjet-criticus B. 
Solov'ëv zegt met andere woorden feitelijk hetzelfde: "in 
Blok vechten twee tendenties: een idealistisch-symbolische, 
verbonden met de valse voorstelling over het theurgische 
karakter van de poëzie, en een real is t ische, verbonden met 
aan afbeelden van de werkelijkheid"110 . Ook de verklaring 
van de dualiteit van Blok uit de uiteenlopende karakters van 
Blok's ouders is wel wat erg simpel. De wereld van Blok's 
vader was volgens S. Bonneau een "satanische wereld", t e r -
wijl de "mystiek van Alexandra Andreevna" (de moeder van 
Blok) omhoog, naar God gericht zou zijn. De dichter zou 
deze beide verschillende polen en aldus zijn dualiteit van 
hen geërfd hebben 111 . 
3. H e t p e s s i m i s m e . 
Het directe gevolg van de desillusie over de mystiek van 
108. Cf.: d e G r a a f , J. de- , De antropologie m de moderne Russische wijsgerige 
theologie, blz .82. D o s t o e v s k i j , F.M. , Brat'ja Karamazovy, ш Polnoe 
sóbrame Sou., X, biz. 138. Dat Blok's belangstelling voor het demonische 
en boze beDivloed zou zijn door het Franse Symbolisme, waar dit thema van het 
kwade eveneens voorkwam, moeten wc gezien het bovenstaande als onjuist van 
de hand wijzen. ( D o n c h i n , G., t . a . p . , 140-141). 
109. T i m o f e e v , L . I . . Aleksandr Blok. b lz .31 . 
110. S o l o v ' ë v , В., Volja к podvigu, in: "Zvezda", 11, blz. 172. 
111. B o n n e a u , S., L'univers poétique, blz.36. 
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de Schone Dame is een sterk pessimisme, dat zich in Blok's 
verdere leven steeds zal doen gelden en dat, behalve in de 
concepties van de onbekende en de Demon en in de reeds 
genoemde toneelstukken Balagancik en Onbekende vooral 
ook tot uitdrukking komt in de nu volgende gedichtenbundels: 
puzyri zemli (luchtbellen van de aarde), nocnaja fialka (nacht­
viooltje), snelnaja maska (sneeuwmasker), en Faina, ge­
schreven in de jaren 1907 - 1908; en strasnyj mir (de ver­
schrikkelijke wereld), arfi i skripki (harpen en violen) en 
Karmen, geschreven in de jaren 1907 - 1916. Waren de 
verzen over de Schone Dame een "vroeg ochtendgloren, de 
dromen en nevels waarmee de ziel vecht om recht te kr i j ­
gen op het leven", de latere gedachten spreken vooral veel 
over "eenzaamheid, duisternis, stilte, over het gesloten 
boek van het bestaan dat boeit door haar onbereikbaarheid, 
i r r i t e e r t door het vreemde patroon van onbegrijpelijke blad­
zijden" 1 1 2 en vooral de ' dramatische en onverbiddelijke 
consequentie van het leven" u i tdrukt 1 1 3 , 
Deze latere gedichten zijn meestal zeer chtonisch gericht. 
E r verschijnen geheimzinnige, dwergachtige wezens, "gehoorn­
de wonderlijke gedrochten" als exponenten van dit chtonische. 
"De ontwakende aarde brengt kleine behaarde wezentjes naar 
de bosrand", moerasduiveltjes of dwergen, op het chtonisch 
karakter waarvan ook C. Jung wijst en die bij Blok daarom dik­
wijlsoptreden in het gezelschap van de onbekende, wier sleep 
zij dan dragen. Een duidelijk voorbeeld van zo'n dwergachti­
ge figuur geeft Blok in de figuur van de moeraspope. In het 
Russisch volksgeloof en vooral bij Blok is het moeras bijzon­
der met het duistere verbonden zoals we al constateerden. 
Ook Haase weet overigens van deze voorstelling van een 
aardgeest, die verschijnt "in de gestalte van een mannetje 
met lang gelokt haar en met een muts zoals de po­
pen die dragen" 1 1 4 , juist als bij Blok. 
Na de divinatie van de eerste periode zien we nu dus een 
"participation mystique" met bijzondere gevoeligheid voor 
de duistere aspecten van een godverlaten wereld. De onder­
gang, die telkens weer in zijn gedachten terugkomt en daar­
bij steeds onvermijdelijk schijnt, vindt haar uitdrukking in 
"duisternis en nacht, in mysterieuze moerassen", in "nach­
telijke bossen", in "zwarte bomen", een "zwarte wind", 
"zwart water" en "zwart bloed". De leegheid van de eigen 
ziel i s de leegheid van het heelal, van het leven, van de 
112. Blok, Α.. Poln. sobr. soC., Π, blz. 228 e.v. 
113. T.z.p. , Π, blz.227. 
114. H a a s e , F., Volksglaube und Brauchtum der Ostslawen, blz. 133. 
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nacht, van de woorden, van de dood en van het "niet-zijn", 
het Niets 115 . 
Blok heeft tijden dat hij niets meer schrijft, dat hij met 
niemand spreekt en zich in zichzelf opsluit1 1 6 . De leegte, 
waarover hij in zijn gedichten spreekt, is "werkelijk en vol-
ledig om hem heen". Het is "alsof de mensen absoluut niet 
meer van elkaar houden en elkaar verlaten hebben, of l i e -
ver gezegd: of ze nooit van elkaar hebben gehouden"11'7 . 
In de nedotykomka, het angstwekkend spookachtig wezen 
uit een roman van Sologub, dat al eerder genoemd werd als 
antipode van de Sophia, ziet hij nu een symbool van de af-
schuwelijkheid van het leven, het dreigende teken van angst, 
wanhoop en machteloosheid118 . Het leven is "dag in dag uit 
een verstikking, in schemering en wanhoop, in fabrieksdamp 
en in het koude vuur van hoerenlachjes. Petersburg is één 
gigantisch publiek huis" 1 1 9 . "Alles waardoor we leven en waar-
in we de zin van het leven zien raast in waanzinnige hyste-
rie voorbij. Aan alle kanten in brand gestoken dwarrelen we 
in het rond, in de lucht; maar we vechten tegen deze duize-
ling: een of ander duivels levend iets helpt ons, te branden 
en niet te verbranden"120 . "Heel het hedendaagse leven is 
één verschrikking geworden" 121; het wordt "ondraaglijk moei-
lijk, met vooral op de grote kerkelijke feestdagen heimwee 
en verdriet , koude eenzaamheid met zwerftochten langs kroe-
gen"122 . Want "waarom zou men zich niet bedrinken, als 
het leven zo is? E r zijn minuten waarop het tragische en 
het verschrikkelijke heel dichtbij komen' . 
Zijn enige steun en zekerheid in deze tijd is Ljuba. Bij 
alle vrees voor de dood, bij alle angst voor het leven blijft 
zij "het liefste uit het verleden, de heilige plaats in de 
ziel, alles wat ik van dit armzalige leven heb kunnen los -
krijgen"; om meer te halen uit de hemel schijnen hem de 
krachten te ontbreken 1 2 3 . Voor de res t is alles onzeker: 
"ik zie duidelijker dan ooit, dat ik tot mijn dood toe niets 
uit het hedendaagse leven zal aanvaarden en me eraan zal 
onderwerpen. Zijn schandelijke structuur boezemt me slechts 
115. B l o k , Α., Pota. sobr. soC. , UI, blz.67, 59; 102; 60; 166. Bloks wereldbe­
leving uit deze tijd doet denken aan de wereldbeleving, die J.P. S ar tre onder meer 
schetst in La Nausée. Hierin kent de hoofdpersoon A. Roquent in ееп^гШе 
gevoel van walging en leegte en wel evenmin als Blok als projectie van een 
eigen innerlijke stemming, maar als wezenlijke eigenschap van de dingen "bui­
ten", van een bestaan dat participeert aan het Niets. (Le Néant; l'être se néantíse). 
116. — , Pis'ma к rodnym, I, biz. 154. 
1П. T.z.p. . I, blz.l84. 
118. B l o k , Α., Pota. sobr. soC., X, blz.119. 
119. ---, Pis'ma к Ivanovu, blz.38. 
120. — , So5. ν dvuch tomach, II, blz. 30. 
121. T.z.p. , II, blz.701. 
122. B l o k , Α., Pis'ma к rodnym, I, blz.l88. 
123. — , SoC. ν dvuch tomach, II. blz.410. 
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afkeer in. Het te veranderen is helemaal onmogelijk. Dit 
zal zelfs geen enkele revolutie kunnen. Ik houd alleen van 
de kunst, van kinderen en van de dcod" 1 2 4 . Dit schrijft Blok 
in 1909. Maar ook in de volgende jaren klinkt in gedichten 
zowel als in dagboeken een wanhopige ondertoon: twijfel aan 
alles, leegte, een dodelijk verdriet, een "steeds groeiende 
boosheid", angst voor alles en vooral een verschrikkelijke 
eenzaamheid 1 ^. "De wereld is in wanhoop, m a a r toch: daar­
bij ook prachtig! " 1 2 6 . 
Dit besef van de duistere leegheid der wereld was overigens 
in die tijd niet bij Blok alleen aanwezig. Het was veeleer 
een tijdsverschijnsel, dat zich openbaarde na en als gevolg 
van de mislukte revolutie van 1905. Het was de tijd van de 
zelfmoorden en deze tijdssfeer drukte zich in de l i teratuur 
vooral uit door een nihilistische verheerlijking van de dood, 
iets wat bijvoorbeeld heel sterk naar voren komt bij Leonid 
Andreev 1 2 ч "Toen e r iets afbrak in ons, brak er iets in 
geheel Rusland", zegt Blok om duidelijk te laten zien, dat 
zijn geestelijke cr i s i s werkelijk wortelde in de tijdsgeest. 
Met dit pessimisme hangt Blok's gedachte aan een Noodlot 
samen, waardoor al dit duistere de schijn van onvermijde­
lijkheid krijgt. Hij noemt het niet kennen van de toekomst, 
het omgeven zijn door het onbekende en het geloven in het 
noodlot méér dan psychologische eigenschappen van zijn ziel128 
en daarom vindt hij zichzelf ook consequent in zijn "liefde 
tot de ondergang" 12^ . Sarkizyanz, die deze drang tot zelf-
vernietiging eveneens bij Blok constateert, wil dit verklaren 
uit de "kenosisgedachte" en de Leidensfdhigkeit der Russen, 
de bereidheid om deel te hebben aan de totale ontlediging 
en het totale leed der mensheid130 . Dat dit zeer waarschijn-
lijk i s , zal in het vervolg van deze studie nog blijken. 
Later wordt bij Blok de noodlotsgedachte niet meer zo po-
sitief uitgesproken. E r blijft dan alleen de vraag, of "de han-
delingen van de mens in grotere mate bepaald worden door 
125. — , Dnevmki, passim. 
126. v " . S o C · v dvuch tomach. II, blz.438. 
127. C u k o v s k i j , Α. , Iz vospommann, I: A . B l o k , Moskou 1959, 112. 
128. Cf.: H a a s e , F . : "Het geloof aan het noodlot verschijnt als psychische struc­
tuur van het Russische volk, als innerlijke overtuiging, dat iets onafwendbaars 
zijn leven en handelen bestemt". (Die religióse Psyche des Russischen Volkes, biz. 108 ¡ 
Volksglaube und Brauchtum der Ostslawen, blz. 227). Daarnaast houdt het Rus-
sisch denken echter duidelijk vast aan een diepste vrijheid van de mens, een 
hogere vrijheid van geestelijke orde tegenover de causaliteit en bepaaldheid in de 
empirische werkelijkheid. Het probleem van de menselijke vrijheid is vooral duide-
lijk gesteld bij D o s t o e v s k i j en B e r d j a e v . 
129. S a r k i s y a n z , E . , Russland und der Messianismus des Orients, blz. 134. 
130. Τ . ζ. p. 
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zijn eigen wil dan door de historische onverbiddelijkheid. De 
mens is in veel dingen de slaaf van zijn tijd en dikwijls 
brengt het lot hem daar, waar hij niet wil zijn". Met een 
devies als: "de mens, overwinnaar van het noodlot" i s hij 
het daarom niet eens 1 3 1 . Daarvoor zijn er in het leven te -
veel afgronden, het ontwijken waarvan niet altijd afhangt van 
onze eigen wil1 3 2 . 
In de drang naar de ondergang, die een van de grondmo-
tieven vormt van Blok's duistere poëzie, en waarin toch ook 
een vaag verwachten doorklinkt van een overgang naar het 
betere, is enige invloed of eerder geestverwantschap met 
Nietzsche voelbaar. Nietzsche betekende in deze tijd veel en 
ook Blok spreekt over hem met grote waardering. Waar-
schijnlijk werd hij al vroeg geconfronteerd met de ideeën 
van Nietzsche, die een grote plaats innam in de college's 
van Professor Vvedensky. Blok volgde deze colleges van 
1901 tot 1905 1 3 3 . In 1904 memoreer t hij de invloed van 
Nietzsche op een verhandeling van A. Belyj over het Sym-
bolisme 134 . In October 1910 schrijft hij, dat hij Nietzsche 
gelezen heeft en daarbij heeft geconstateerd dat deze hem 
erg nabij i s 1 3 5 . Dit is zeker waar: de drang naar de onder-
gang, het verlangen van Blok, om "in duisternis en as te 
blijven liggen, in de as die de ondergang liefheeft" is voor 
Nietzsche juist datgene, wat groot is in de mens, omdat hij 
in zijn ondergang de overgang is naar de Nieuwe Mens. Wie 
aan het tegenwoordige ten gronde gaat, gaat ten onder als 
verkondiger van deze Eeuwige Mens"3 6 , waarop het eschato-
logisch verlangen van Blok en van alle Russen gericht 
was137 . Ook de met dit verlangen samenhangende opvatting 
van de menselijke samenleving van het ogenblik als een 
"monsterachtige vuile plas", die men moet ontvluchten om 
de natuur in te gaan, het gevoel van walging tegenover een 
mensenmassa die zo weinig beantwoordt aan het schitterend 
beeld van de Nieuwe Mens en Blok tegenstaat om haar ord i -
nairheid, klinken als Nietzsche's verachting voor de "viel 
zu vielen", die men moet ontvluchten138 . Deze verachting 
verandert bij Blok echter snel in menselijk medelijden, 
indien diezelfde mens in nood verkeert 139 . 
131. B l o k , Α., Polo. sobr. soC., XII, blz.266. 
132. T. z.p.. ХЦ, blz.240. 
133. Labry, R., Alexandre Blok et Nietzsche, in: "Revue des études slaves", Parijs, 
27. 1951, blz.202. 
134. T .z .p . , blz.203. 
135. B l o k , Α., Pis'ma к rodnym, II, blz.92. 
136. Nietzsche, F., Abo sprach Zarathustra. Ein Buch fût alle und keinen, Wiesbaden, 
Berlijn, z . j . , blz. 12; 13. 
137. Zie hiervoor blz. 27 en 46 van deze studie. 
138. N i e t z s c h e , F., Also sprach Zarathustra, blz. 12, 45. 
139. B lok , Α., Poln. sobr. soC., IX, blz. 48. 
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Draagt de tijd, die direct volgt op de cr i s i s van de So-
phia-mystiek, vooral het stempel van de wanhoop, dit neemt 
niet weg dat zelfs dan, al is het bij wijze van uitzondering, 
de toon soms toch iets hoopvoller klinkt. "Toch waait er in 
mijn ziel nog een frisse wind", schrijft hij, "toch is de lijn 
in mijn leven recht, als bij alle Russen. Als je gaat van 
de ene kroeg naar de andere, zigzag, dan ga je toch volgens 
een lijn die zo recht is als een pijl . . . waarheen, waar­
heen?' 1 4 0 . Hij blijft hopen, dat de "verschrikkelijke een­
zaamheid en wanhoop voorbij zullen gaan, zoals alles" 1 4 1 . 
Ook iets van het vroegere religieuze is e r wel gebleven, al 
voelt hij zich thans verder van de religie af staan dan ooit. 
Uit een brief aan V. Ivanov blijkt, dat hij juist in deze tijd 
heeft gebeden bij de ikonen van de Moeder Gods in de ka­
thedraal van Onze Lieve Vrouw van Kazan', al noemt hij 
dit een "revolutie tegen zichzelf" 1 4 2 . 
140. ---, Pis'ma к rodnym, I, blz.208. 
141. T.z.p. , I, blz.219. 
142. B l o k , Α., Pis'ma к Ivanovu, blz.43. 
IV. DE NIEUWE WERELDBESCHOUWING 
1. De b e z i n n i n g op de c r i s i s . 
Indien men zich eenzijdig oriënteert op de gedichten met 
voorbijgaan van andere bronnen als dagboeken en brieven, 
zou de verkeerde indruk gewekt kunnen worden, dat het 
duistere en negatieve practisch het enige i s , wat Blok heel 
zijn verdere leven ervaren heeft. Toch is het deze ver -
keerde conclusie, waartoe veel crit ici , die over Blok 
hebben geschreven, schijnen te moeten komen. Men vergeet 
daarbij, dat poëzie vooral voortkomt uit levensbenauwing 
- poëzie is een klacht, zegt Blok zelf - en zo altijd geneigd 
i s , het donker meer te beklemtonen dan het licht. We wil-
len daarmee niet zeggen, dat de overige bronnen niet eveneens 
kunnen getuigen van wanhoop en duisternis; ze doen dit echter 
zeker niet zo exclusief als de na de verzen over de Schone 
Dame geschreven gedichten, die soms aanleiding hebben 
gegeven tot het doen van de apodictische uitspraak, dat e r 
in Blok's ziel niets was behalve een steeds groter wordend 
Neen, dat hij zich alleen maar passief aan de oerkrachten 
overgaf en nergens meer in geloofde"1, dat het verl ies van 
de Schone Dame een "volledige breuk met de religie be-
tekende" en dat het "probleem zelf van de religieuze beleving 
van het leven voor hem iedere zin en betekenis verloor", 
zoals V. Orlov, N. Berberova en R. Labry beweren2 . Men 
meent dit soms ook te moeten afleiden uit Blok's negatief 
blijvende houding tegenover Christus, een houding die over i -
gens geheel in de lijn ligt van wat we hieromtrent konden 
vaststellen bij de mystiek van de Schone Dame, waarvan 
men de religiositeit toch moeilijk kan ontkennen. 
Het is een psychologische wet, dat hij, die voor het eers t 
een masker wegneemt, zozeer gebiologeerd wordt door het 
gelaat daarachter, dat de expressie daarvan hem zijn ve r -
dere leven steeds bijblijft3. Dit geldt evenzeer voor A. Blok. 
Na het t r ieste demasqué van het Symbolisme, het afwezig 
blijken van de Sophia, zullen duisternis en leegte, het an-
dere gelaat van de wereld, hem zijn leven lang, nu eens 
sterker, dan weer minder sterk, blijven aanspreken. Maar 
ook nu hij gegrepen is door de tragiek van een chaotische 
1. C u l k o v , Α. , inleiding op "Pis'ma A . B l o k a " , b l z . l l 2 . 
2. O r l o v , V., A . B l o k , blz.81; B e r b e r o v a , N . , Alexandre Blok et son temps, 
Parijs 1947, blz. 155: "avec le culte de la Belle Dame la religion est morte en 
Blok"; L a b r y , R., Alexandre Blok et Nietzsche, blz.206: "Blok est étranger a 
toute foi religieuse". 
3. R D m k e , H . C . , Karakter en aanleg in verband met het ongeloof, blz.98. 
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existentie blijkt achter alle duisternis en leegte toch een 
positieve, uitgesproken religieuze wereldbeschouwing te 
liggen, met diepe wortels in wat reeds voor de cr is is aan-
wezig was. Ze neemt de nacht en de leegte niet weg, maar 
vermag haar zin te geven; ze ontneemt twijfel en onzeker-
heid hun scherpste kanten en geeft al les, ook de nacht en 
de leegte zelf, een nieuwe dimensie, waardoor ze boven 
zichzelf uitwijzen naar een mogelijke redding. Juist deze 
door duisternis, leegte en existentiële angst gelouterde 
positieve religieuze instelling, die indien men alleen afgaat 
op de poëzie te weinig naar voren komt en die daarom aan 
de aandacht van de meeste Blok-critici schijnt te ont-
snappen, willen we hier naar voren halen en bijzonder be-
lichten. Niet om daarmee de wanhopige poëzie te negeren 
of te loochenen, maar om ook haar een nieuwe dimensie te 
geven. Ook zij komt dan open te staan voor een nieuwe in-
terpretat ie . 
Wat het ergste pessimisme betreft zij a l lereers t opge-
merkt, dat op de korte maar hevige depressie, waarin de 
Balaganëik en de Neznakomka geschreven werden, al gauw 
een bezinning volgt. Blok laakt dan de ironie in deze to-
neelstukken. Hij laakt de ironie in het algemeen, waar hij 
haar een ernstige ziekte noemt, die in godslastering eindigt. 
Hij ziet de ironie in zijn dagen als een epidemie voortwoe-
keren: "men gaat eraan ten onder; zichzelf en anderen, 
zijn kunst en zijn leven verdrinkt men ermee en het eind-
resultaat is de eigen dood. Voor de vervloekte ironie is 
alles verward en één: goed en kwaad, licht en duister". 
Blok wijst verder op een mogelijke redding uit deze epide-
mie der ironie: "er is een heilige formule, die op de een 
of andere manier door alle schrijvers herhaald wordt: ver -
loochen jezelf om wille van jezelf. Om zichzelf te zijn, 
moet men zichzelf verloochenen. Persoonlijke zelfverloo-
chening is niet: verloochening van de persoonlijkheid, maar 
verloochening dóór de persoon van zijn eigen egoisme". 
Blok verwijst hier naar Solov'ëv. , "ledere mens herhaalt 
deze formule, indien hij tenminste enig sterk geestelijk 
leven leidt. Het is een heilige formule, maar het is moei-
lijk om dat goed te begrijpen. Ik ben ervan overtuigd, dat 
hier de redding van de ziekte der ironie ligt, die ziekte 
van de persoonlijkheid en het individualisme"*. 
Het godslasterlijke, dat naar Blok's mening aan deze 
ironie zo vaak eigen i s , komt direct ter sprake in een a r -
tikel, waarin hij een van zijn eigen gedichten laakt, omdat 
hij daarin van de lente, die voor hem altijd heilig is en 
4. B l o k , Α.. Poln. sobr. soC. , Ш, blz.32 e.v. 
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aan de goddelijke Sophia herinnert , zegt dat ze "grauw en 
ongewassen is en eindeloos losbandig"5 . Hij voelt hierin een 
omlaaghalen van het numineuze aspect van de lente. Hij 
tracht in zijn artikel deze godslasterlijkheid nader te p r e -
ciseren, maa r het blijft bij de vraag, wat nu eigenlijk gods-
lasterlijk i s 6 . Zo meent hij, dat hij, wat de BalaganSik be -
treft, het verwijt van godslastering slechts gedeeltelijk kan 
accepteren, omdat we aan dergelijke godslastering allemaal 
schuldig zijn en hij niet meer dan de overigen, waarbij hij 
weer eerder doelt op een houding tegenover het Heilige in 
alle dingen dan rechtstreeks tegenover God. 
Maar al is het dan niet zozeer godslastering dan wel spot, 
wat hij in de BalaganSik ziet, ook deze spot met het Heilige, 
zoals hij het hier nu duidelijk formuleert, doet hem pijn7 . 
Het is echter geen koude spot zonder meer . Wat ontbreekt 
is het "bijtende dat eigen is aan alles wat echt heiligschen-
nend i s " 8 . Als Belyj hem dan ook verwijt, dat e r in de 
Balanganöikveel spot met zijn verleden schuilt, brengt hij 
daar tegenin, dat men dit zo niet kan en mag zien: ' echte 
spot is me in de grond van de zaak vreemd en ik weet 
dat net zo vast, als ik me ervan bewust ben mijn eigen weg 
te bewandelen, de weg die voor mij is bestemd en die ik 
zonder af te wijken moet gaan" 9 . "Ik houd het voor waar, 
dat ik op een vaste weg sta en dat alles wat ik heb geschre-
ven een organische voortzetting is van het ee rs te , van de 
verzen over de Schone Dame"10. 'Mijn hele leven had ik één 
en dezelfde onwankelbare waarheid in me, een waarheid van 
mystieke orde" . Blok wijst er daarom nogmaals nadrukkelijk 
op, dat hij "slechts één keer in zijn leven, en wel in de Ba-
lagancik, in verdriet en wanhoop machteloos zijn hand op-
geheven heeft tegen het Heilige". "Maar mijn hand", vervolgt 
hij, "is omlaaegevallen en ik heb noch het Heilige noch m e -
zelf bezoedeld' u . Nog later geeft hij ronduit aan Belyj toe, dat 
hij niet houdt van de Balagancik, dat niet dáárin zijn ziel 
ligt. "Als ik alleen maar een BalaganSik in de wereld kon 
brengen, zou ik de hele l i teratuur vaarwel zeggen en m i s -
schien ook wel het leven. Maar ik ben ervan overtuigd, dat 
ik uit deze richting, die weliswaar sterk in me wortelt, los 
kan komen; want ik haat de godslasterlijkheid in het leven, 
ik veracht de verfijnde ironische erotiek en inzoverre dit alles 
ook in mezelf leeft haat ik ook mezelf"1 2 . Deze la tere af-
5. Cf.: B l o k , Α . , Sobr. soC. ν vos'mi tomach, II, blz.331. 
6. B l o k , A. en B e l y j , Α., Perepiska, blz.216; 191. 
7. T . z . p . , blz.216. 
8. C u k o v s k i j , K. , Iz vospominann, II, blz.87. 
9. B l o k , A. en B e l y j , Α., Perepiska, blz. 187. 
10. T . z . p . , blz. 190. 
11. T . z . p . , blz. 220. 
12. T . z . p . , blz.216. 
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wijzende houding tegenover de Balagancik en de Onbekende 
zal hem zijn verdere leven steeds bijblijven, iets waarop in 
de meeste studies over Blok beslist te weinig wordt ge-
wezen13 . 
Het feit, dat Blok afstand neemt van de reactie die volgde 
op de lichtende sfeer van de Sophia-mystiek en vooral in de 
ironie van een Balagancik tot uitdrukking kwam, betekent 
ook een herbezinning op het religieuze in het algemeen, op 
zijn raakpunten met de mystiek, maa r vooral ook op de 
verschilpunten tussen religie en mystiek, begrippen, die 
vroeger voor de symbolisten welhaast een twee-eenheid 
schenen te vormen. Wanneer Blok in 1905, het jaar, waarin 
de/Balaganöik geschreven werd, aan Belyj schrijft, dat hij 
op dat ogenblik geen religie heeft, voegt hij hier onmiddel-
lijk aan toe, dat dit voor de toekomst toch heel zeker weer 
wel het geval zal zijn, wanneer hij "de witte bloemen op-
nieuw en haast vanzelf tegen zijn hart zal drukken"1 4 . Het 
religieuze blijft hem boeien; hij blijft spreken over de "laatste 
dingen", of eerder, zoals Zinaida Hippius zegt over zijn 
gesprekken met haar en MereSkovskij: "eromheen", daar hij 
altijd, vooral als het de religie, het Heilige en de eschata 
betrof, bij voorkeur het woord neskazónno ( 'niet in woorden 
u i t t e drukken") gebruikte1 5 . Ook uit zijn dagboeken blijkt, 
dat hij vaak en graag met anderen over religieuze thema's 
van gedachten blijft wisselen. Zo hoopt hij, dat e r tenminste 
één enkele mens gevonden zal worden op de wereld, die 
"eerlijk en religieus" (door Blok onderstreept) gelooft in 
de toekomst van de mensheid. Maar hij vraagt zich af, of 
e r wel iemand is , bij wie dit volkomen het geval i s 1 6 . 
Enige jaren later herhaalt hij ditzelfde in een brief aan 
Belyj, als hij opnieuw zijn waardering voor de religie laat 
uitkomen waar hij hoopt, dat er "tenminste één mens in 
Rusland zal zijn, die gezond, eerlijk, duidelijk en op r e -
ligieuze wijze ergens heel diep en verborgen in zichzelf 
"Neen" zal kunnen zeggen tot alles wat e r nu i s 1 7 . Het staat 
daarbij voor hem vast, dat de religie nog werkelijk leeft. 
Hij ziet, dat er "hoe men ook twist en van mening verschilt 
met elkaar, vaak tot laaiende haat toe, toch één ding is , 
dat allen verenigt: we weten allen dat godsdienst, wetenschap 
en kunst bestaan en dat e r grote dingen in het leven ge-
beuren zoals de geboorte van Christus" 18 . Hij verwerpt het 
13. B l o k , Α., brief aan S . M . S o l o v ' 8 ν , In: "Pis'ma A . В l o k a ", blz.34. 
14. B l o k , Α., en B e l y j , Α. , Perepiska, blz. 139. 
15. H i p p i u s , Z. , 2ivye Uca, I, blz.38; 55. 
16. B l o k , Α. , soS, ν dvuch tomach, II, blz.415. 
17. B l o k , Α. , en B e l y j , Α . , Perepiska, blz.256. 
18. B l o k , Α., Poln. sobr. soü. , VII, blz . l03. 
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echter nadrukkelijk als onjuist, dat men, zoals hij wel ziet 
gebeuren, deze begrippen religie, kunst en wetenschap 
soms dooreenmengt1 9 , al ziet hij zeker, vooral wat r e -
ligie en kunst betreft, een samenhang. Dit zullen we ver-
derop nog nader uitwerken. We willen hier volstaan met 
de opmerking, dat voor Blok het "voornaamste thema van 
de Russische l i teratuur het religieuze geweest is en nog i s " , 
al voegt hij er aan toe, dat de l i teratuur in zijn dagen 
dreigt dood te lopen in een e s t e t i sme 2 0 . 
Het zoeken naar een waarachtig religieuze instelling dwingt 
hem kennis te nemen van de meest verschillende ideeën. 
De grote en felle verschillen, vooral op religieus gebied, 
moeten Blok, die regelmatig de religieus-filosofische b i j -
eenkomsten in Petersburg bijwoonde en zelf op deze bi j -
eenkomsten waar hartstochtelijk geredetwist werd voordrach-
ten hield2 1 , nog verder gehouden hebben van ieder dogma-
tisme dan hij van nature al was en deze waardering voor 
het positieve in iedere andere mening in hem veçsterkt 
hebben. 
Zo meent hij- bijvoorbeeld, in begin 1912, in de theo-
sofie "een van de voor onze tijd reële wegen te zien om 
inzicht te krijgen in de wereld". "Niet voor niets geven de 
meest verschillende en vaak zeer vooraanstaande mensen 
in geheel Europa zich aan haar", schrijft h i j 2 2 . Deze be-
langstelling voor de theosofie is niet zo verwonderlijk, als 
ze misschien op het eerste gezicht lijkt. De theosofie voelt 
zich op de eers te plaats zeer verwant aan de theosofische 
wijsheid van het neoplatonisme23 , aan de gnostiek en aan 
mystiek-speculatieve stelsels als dat van Jacob Böhme, die alle 
drie aan de symbolisten wel bekend waren. Wat Jacob Böhme 
betreft zij nog opgemerkt, dat hij al in de achttiende eeuw 
in Rusland een grote invloed uitoefende. In het begin van de 
negentiende eeuw drong hij zelfs tot de volkslagen door. 
Bij hem vond men ook de later vooral door Vladimir Solov'ëv 
uitgewerkte doctrine over de Sophia24 . 
Verschillende elementen van de leer der moderne theo-
sofie appelleerden verder sterk aan de wereldbeschouwing 
der symbolisten, waarvan sommigen dan ook in steeds 
s terker mate door de theosofie werden aangetrokken en 
later door de antroposofie volledig werden gewonnen25. De 
"goddelijke wijsheid" die ze predikt als inzicht in een hogere 
19. — , Pu'ma к rodnym, II, blz. 100. 
20. -—, Dnevniki, I, blz.44. 
21. —-, Poln. sobr. so ï . , VIII, blz.8. 
2 2 . ' - - - , Pis1 ma к rodnym, U, blz. 197. 
23. Cf.: Grondi j s , L.H., Antropologie en Oost-christelijke mystiek, Den Haag 1932. 
24. B e r d j a e v , Ν., Het Russisch denken, blz. 65. 
25. F S d o t o v , G., Le renouveau spirituel en Russie, blz.65. 
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werkel i jkheidenalskem van alle wijsbegeerte en godsdienst, 
zal hebben doen denken aan de "totale intuïtie van de gehele 
werkelijkheid", mét haar numineuze aspecten, en beantwoord 
hebben aan de overtuiging der symbolisten, dat achter de 
empirische werkelijkheid een realiteit van hogere orde ver -
borgen lag. Verder is aan de theosofie een zekere al-een-
heidsgedachte niet vreemd. De door haar als grondwaarheid 
geleerde "immanentie van God als wereldgrond en albezie-
ling" beantwoordde aan de Russische ideeën over het godde-
lijke in de kosmos; de evenzeer als grondwaarheid geleerde 
"solidariteit der mensen" die een universele broederschap 
vormen aan de Russische sobo most-gedachte en het uit-
eindelijk bereiken van het "Al" aan het Russische eschatolo-
gische streven naar de volmaakte Al-eenheid. 
Blok's belangstelling voor de theosofie zal vooral gewekt 
zijn door de enthousiaste brieven van Belyj uit het voorjaar 
van 1912 over zijn contacten met de theosofie en vooral met 
de toen nog niet officieel van haar afgescheiden antroposoof 
Rudolf Steiner26 . Dezelfde brieven van Belyj worden er echter 
ook de oorzaak van, dat de belangstelling van Blok voor de 
theosofie maar van erg korte duur is , ondanks alle pogingen 
van Belyj hem te overtuigen van de theosofische waarheden. 
Hij noemt Steiner de "held van deze tijd", met wien hij een 
"enorme verwantschap voelt"2 7 . Hij spreekt met Steiner 
over Rusland, over de Russische volksziel, over Solov'ëv en 
schrijft aan Blok: "als Steiner spreekt over Rusland, zou je 
soms denken, dat hij Alexander Blok gelezen heeft"28 . He-
laas zijn e r practisch geen brieven van Blok bewaard ge-
bleven, waarin hij Belyj antwoordde op diens enthousiaste 
beschrijvingen van de "wonderlijke openbaringen van Rudolf 
Steiner' . Men kan zich echter indenken, dat hij openlijk 
en scherp zijn mening gaf over deze "obscure leer"2 9 . Op 
de Brusselse brieven van Belyj over de "doctor" antwoordde 
Blok: "houd op" en soms gaf hij helemaal geen antwoord. 
Januari 1913 schrijft hij in zijn dagboek: "alles wat ik hoor 
over Steiner is steeds s lechter" 3 0 . Tenslotte voelde Belyj 
zich beledigd en hield op. Blok in te wijden in zijn antropo-
sofische ervaringen. Februari 1913 verwijt hij hem e r "niets 
van te begrijpen . Voor Blok wordt de theosofie en de an-
troposofie een volkomen leeg iets en "charlatangedoe"31 . 
Uit dit laatdunkend oordeel over theosofie en antroposofie 
26. B l o k , A. en B e l y j , Α., Perepiska, blz.290 e.V. 
27. T.z .p . . blz.293. 
28. Τ . ζ , ρ . , blz.295. 
29. T.z.p., blz.LDI (inleiding door V.Orlov). 
30. B l o k , Α.. Dftevniki, I. blz.170. 
31. B l o k , Α., en B e l y j , Α., Perepiska, blz.316; Inleiding V.Orlov blz.VIII. 
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blijkt al, dat aandacht en herwaardering voor de""religie als 
een van de grootste levensvoorwaarden geenszins feen her-
waardering van de mystiek met zich meebrengt. Zo sterk 
als religie en mystiek vroeger voor hem verbonden leken -
de symbolisten hielden er zelfs van, de mystiek boven de 
religie te s tel len3 2 - zo scherp probeert hij ze nu te schei-
den. "Ze hebben onderling niets gemeen" meent hij, "hoewel 
de mystiek soms één van de wegen kán zijn naar de religie. 
Mystiek is : zijn ziel de bohemien laten' uithangen; religie is 
daarentegen een op wacht staan. Religie is dat, wat zal 
zijn, of handelt over dat, wat zal zijn; mystiek is echter: 
wat was en wat i s . Mystiek is het hedendaagse. Het is een 
rijk en mooi thema, historisch en l i te ra i r zeer verfijnd, 
maar ondertussen is men geneigd, dit thema, dat zo ver-
want is aan de ziel der decadentie, op te vatten als een 
religieus thema. Niets is echter minder waar. Want een 
sterke ziel gaat hier doorheen, verschuilt zich er niet in, 
omdat ze het gezonde verstand niet vreest . Maar de zwakke 
ziel, die eeuwig aan het gezonde verstand weerstand blijft 
bieden, verl iest , als ze erin wil blijven, ook dat, wat ze 
bezat. De mystiek openbaart zich meer in de extase" 3 3 , wat 
Blok nader definieert als "een verbond sluiten tegen de 
mensen", een "zich in zichzelf opsluiten". Extase betekent: 
afzondering, eenzaamheid, met als gevolg een "Kantiaanse 
vrees voor de grenzen van ons kennen", waardoor men nog 
meer geïsoleerd raakt van de totale werkelijkheid. 
Betekent mystiek dus verinnerlijking, de religie is daar-
entegen veel meer met het gehele leven verbonden. "We 
moeten religieus slapen, eten, lezen en wandelen. De re l i -
gie is een verbond van de mensen tegen de wereld als iner-
tie. Alles wat in de wereld niet inert is , wordt aldus 
voorwerp van de religie. Een eenvoudig en wat banaal voor-
beeld: een losbandige verhouding tot een vrouw is inertie 
en misschien ook wel mystiek. Een zuivere verhouding is 
echter religie. De laatste conclusie van de religie is: Vol-
heid; die van de mystiek: inertie en leegheid. Uit de mystiek 
komt hysterie voort, losbandigheid en estet isme. De hoek-
steen van de religie is God; die van de mystiek: het geheim. 
Extase is niet religieus. De mysticus is veeleisend, de r e -
ligieuze mens bescheiden"34 . "De mystiek is onwerkelijk, 
terwijl wij juist de werkelijkheid nodig hebben. Iets e rgers 
dan de mystiek bestaat e r eenvoudig niet"35 . Het feit, dat 
deze werkelijkheid voor hem niet alleen de zintuigelijk waar-
32. F e d o t o v , G.. Le'renouveau spirituel, biz.65. 
33. B lok , Α., SoE. ν dvuch lomach, II, biz.378. 
34. Τ. ζ. p. 
35. — , Dnevniki, I, biz.88. 
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neembare wereld is - het wereldbeeld van het rationalisme -
maar ook "andere werelden" bevat en heilige, numineuze a s -
pecten heeft naast demonische aspecten, brengt veel crit ici er 
echter toe, Blok voor zijn gehele leven te bestempelen als 
mysticus. Deze laatste mystiek is echter, zoals we in het 
eers te hoofdstuk probeerden aan te tonen, eerder een meer 
totale werkelijkheidservaring, en als zodanig ook voor Blok 
religieuze grondervaring, zoals we verderop in deze studie 
duidelijk zullen zien. Zij dient wél onderscheiden te worden 
van de mystiek der bekende christelijke mystici, die Blok 
ook niet bedoelt waar hij de mystiek laakt, en evenzeer van 
de "psychologische mystiek", die de mens ertoe brengt zich 
te isoleren en dan tot hallucinaties leidt, zoals Blok dat zelf 
ervaren heeft in de Sophia-mystiek. Het is deze laatste vorm 
van mystiek, waartegen hij nu positief stelling neemt. 
Deze verwarring rond het begrip mystiek is e r ook de 
oorzaak van, dat S. Bonneau in haar overigens zeer grondige 
en diepgaande studie over Blok het onderscheid dat deze 
maakt tussen religie en mystiek weliswaar noemt, maar 
verder aan zijn scherpe stellingname tegen de laatste ach-
teloos voorbijgaat3 6 . 
Kan dus de mystiek een ernstig gevaar betekenen voor 
een waarachtig religieuze instelling, omdat ze "onwerkelijk" 
is , de filosofie kan dat evenzeer, doordat ook zij de totale 
werkelijkheid met haar numineuze aspecten geweld kan aan-
doen door een te rationalistische benadering. 
Al in de tijd van de Sophia-mystiek noemde Blok de " toe-
gespitste verstandelijke dialectiek" een van de werkingssferen 
van Astarte en het loutere denken de "minst geëigende ma-
nier om tot de Sophia door te dringen". Volgens Zinaida 
Hippius was iedere filosofie hem vreemd3 '7 , terwijl Blok 
zelf zegt steeds aan de levende mens de voorkeur te geven 
boven ideeën 38. Vooral tegenover de hybridische producten 
die een vermenging van religie en filosofie inhouden39 en de 
religieuze ervaring met denkschema's verwarren 4 0 , staat 
hij afwijzend, hoe sterk voor hem religie en filosofie ook 
verbonden dienen te blijven en hoezeer het probleem van de 
verhouding tussen beide hem ook bezig houdt 41. Waar Blok 
hierbij positief over de filosofie spreekt, die met de religie 
een eenheid moet vormen, bedoelt hij klaarblijkelijk een nog 
36. B o n n e a u , S., L'univers poétique, biz. 194. 
37. H i p p i u s , Ζ. , Zivye Ilea, I, blz.2S. 
38. B l o k , Α., e n B e l y j , Α., Perepiska, blz.241. 
39. B e l y j , Α., Vospominania o Bloke, m "Epopea", IV, biz. 191. 
40. T.z.p. , li, biz. 194. 
41. Zie ook de paragrafen "God en het Goddelijke" en "Christendom en de figuur 
van Christus". 
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niet gereal iseerde vorm van filosofisch benaderen van de 
werkelijkheid, min of meer in de zin van de "totale intuftie" 
waarnaar heel de Russische spiritualiteit streefde. Ze zal 
in ieder geval radicaal verschillen van de rationalistische 
filosofie, die ook daar het wezen der wereld in woorden 
wil vangen, waar dit ongepast en onmogelijk i s : "alle woor-
den, waarmee de mens de natuur en het wezen der dingen 
wil onderzoeken, zijn godslasterlijk, vergeleken bij het e e r -
lijke en veelzeggende zwijgen der aarde, die altijd eenvoudig 
en lenteachtig i s " 4 2 . 
Daarom wijst Blok ook de metaphysica van de hand4 3 . 
Aan Aristoteles verwijt hij, dat hij een "geciviliseerde we-
reld deed vergeten, wat Plato en de Eleaten nog wis ten" 4 4 . 
De negatieve resultaten daarvan ziet hij in de "op het Nieuwe 
Testament geënte metaphysica, in de zin van bovennatuur-
lijkheid in tegenstelling tot de natuur". De l ee r van de oude 
kerkvaders, meent hij, spreken een veel duidelijker en 
juister taal. Bij hen vindt men nog het werkelijke real isme 
en het echt menselijke, dat door het begrip transcendentie 
met zijn s terke scheiding van natuur en bovennatuur wordt 
genegeerd4 5 . 
In zijn afkeer van het abstracte en theoretische weet Blok 
zich verwant aan de "gehele Russische l i teratuur, die van 
slavofiel tot zapadnik, van de sociaal georiënteerden tot de 
estetici, altijd een instinctieve haat koesterde jegens dor 
en streng denken en e r naar streefde boven de logica uit te 
komen"4°. Dit dorre denken en deze koude logica verwijt hij 
vooral aan het Europese denken van de negentiende eeuw. "Zij 
wierp haar leuzen van positivisme en material isme op s traat , 
en deed ons het wezenlijke en zelfs de namen van het Hei-
lige vergeten"4 ' ' . Zij bracht een Immanuel Kant voort, die 
voor Blok bijzonder verbonden was met de "verinnerli jkings-
fase" van de Sophia-mystiek, en die hij nu een " al lerboos-
aardigste mysticus" noemt, om de wijze, waarop hij "gren-
zen stelt aan onze kennis"4 8 . Aan Kant verwijt hij verder , 
42. B l o k , Α., Poln. sobr. soC., X, blz.60. Onbekendheid met het feit, dat Blok 
hier een typisch Russische gedachte uitspreekt, brengt Donchui tot de onjuiste op­
vatting, dat hier sprake zou zijn van invloed van net Franse Symbolisme en met 
name van Mallarmé: "nommer un object, c'est supprimer les trois quarts de la 
jouissance du poème, qui est faite du bonheur de deviner peu 3 peu; le suggérer, 
voila le rêve. C'est le parfait usage de ce mystère qui constitue le symbole. 
Il doit y avoir toujours énigme en poésie". ( D o n c h i n , G., t . a . p . , blz. l02). 
43. — , Pis'ma к Ivanovy, blz.42. 
44. ---, SoC. ν dvuch tomach, II, blz.345. 
45. — , Pis'ma к rodnym, II, blz.243. 
46. — . Poln. sobr. soC., Ш, blz. 14. 
47. T.z.p., IX, blz.l86. 
4β. Blok, Α., Dnevniki, II, blz. 152. 
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dat hij een kloof schiep tussen de "historische en muzikale 
werkelijkheid, tussen de empirische en ideële realiteit, 
tussen ziel en lichaam en zo de vader werd van een ve r -
derfelijke c ivi l isa t ie" 4 9 . Als antwoord op deze uitdaging 
van Kant ziet hij al "de eerste vlammen omhoog schieten, 
de vlammen van de muziek, die een eeuw la ter de gehele 
Europese wereld in brand zullen steken. Het gelaat van 
Europa zal dan lichten door een nieuw licht, wanneer de 
massa , het volk, waarin het echte religieuze nog het zui-
vers t leeft, de arena van de geschiedenis zal binnentreden. 
Dan zal een twintigste eeuw, na een negentiende eeuw die 
ons het Heilige deed vergeten, misschien dit Heilige, waar-
Vfin Solov'ëv ons al een teken gaf, weer oog in oog z ien" 5 0 . 
2. God en h e t g o d d e l i j k e . H e t g e b e d . 
Waar Blok, in zijn afkeer van ieder rationalisme, over 
het Heilige dat hij in de gehele werkelijkheid ervaart alleen 
maar weet te zeggen, dat het "niet in woorden is uit te 
drukken", meent hij helemaal te moeten zwijgen over de 
Heilige zelf, over God. Daarom zal Blok nooit pogingen 
doen, zijn Godsidee duidelijk te formuleren. We zullen wei-
nig woorden vinden, die het goddelijke rechtstreeks raken. 
Waar hij er toch iets over zegt, is het veelal een nega-
tieve benadering of een zeer voorzichtig uitgedrukte funda-
mentele waarheid. Dit weinig en voorzichtig spreken over 
God betekent echter geenszins, dat hij zich niet voor God 
en het goddelijke zou interesseren. Het tegendeel is waar: 
Blok's gedachten over God nemen een zeer belangrijke plaats 
in in het totaal van zijn wereldbeschouwing. We menen, dat 
het niet overbodig is hierop te wijzen, waar dit punt in de 
meeste studies over Blok niet of nauwelijks aan de orde 
komt. 
Bij het weergeven van zijn ideeën over de verschillen 
tussen mystiek en religie noemde hij God de hoeksteen van 
de re l ig ie 5 1 . We zagen verder, hoe hij weliswaar een een-
heid van religie en filosofie eiste in de zin van een totaal 
intuïtief- ervaren van de gehele werkelijkheid, maar niet een 
dooreenmengen van beide, wat altijd een compromis betekent, 
dat deze werkelijkheid geweld aandoet. Dit geldt des te 
s terker voor wat het goddelijke zelf betreft: iedere filoso-
fisch geconstrueerde Godsidee is voor hem een ergernis . 
Tegenover de abstracte filosofische Godsidee stelt hij na · 
49. — , SoC. ν dvuch tomach, II, blz.314. 
50. — , Dnevniki, II, blz. 152. 
51. -—, SoC. ν dvuch tomach, II, blz,378. 
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drukkelijk de "Levende God"5 2 . Hier ligt wel zijn hoofdge-
dachte over het Godservaren in uitgedrukt. 
Dit wantrouwen tegenover de filosofie waar het God be-
treft komt wel heel duidelijk naar voren in een gesprek 
met Gorkij. Sprekend over de verstandelijke kennis als 
een "bedriegelijk dwaallicht, dat ons steeds dieper de nacht 
insleept en dat we moeten uitdoven om weer naar ons hart 
te l u i s t e ren" 5 3 , merkt Blok ironisch op: "we zijn te ve r -
standig geworden om in God te geloven en niet sterk genoeg, 
om alleen in ons zelf te geloven. Daarom en nergens an-
ders om bestaan er nu als steun voor leven en geloof de 
uiteengevallen begrippen God en Zfe"54. Blok ziet Goden 
Ik m é é r als een eenheid, dan door het rationaal naast 
elkaar stellen van deze afzonderlijke begrippen wordt 
uitgedrukt. Hier wordt dus dezelfde eenzijdige transcendentie 
van de hand gewezen, die eerder door hem veroordeeld 
werd in "sommige christelijke mystici, die de bovennatuur 
en de natuur radicaal scheiden". 
Het probleem van de rol van het verstand met betrekking 
tot het Godservaren komt ook aan de orde, waar Blok naar 
aanleiding van een poging van Minskij, een filosofische be-
nadering van het Godservaren op te bouwen, zijn kritiek 
geeft. De dichter Minskij (N. M. Vilenkin) werkte in deze 
tijd nauw samen met MereSkovskij en publiceerde in filo-
sofskie razgovory het artikel "religia buduSCego" (de religie 
der toekomst), waarvan hier sprake i s . Minskij noemt zijn 
filosofie meonisch, omdat hij het Absolute omschrijft met 
het begrip niet-zijnde (μη óv) als tegenstelling tot al het 
ons bekende zijnde55 . 
Minskij beweert, dat, willen we God beter kennen, het 
metafysisch verstand moet wijken voor het mystieke verstand, 
waardoor de mystieke ideeën van het Absolute Ene worden 
voortgebracht. Deze ideeën, meonen genaamd, worden vol-
gens Minskij in de theologie de "goddelijke attributen" ge-
noemd. De lee r van de meonische ideeën, die zich open-
baren in de absolute eenheid van het mystieke verstand, 
moet antwoord geven op de vraag, wat we van God weten 
en hoe die kennis tot ons doordringt. In dit stadium geko-
men liggen dus achter ons: de naïeve kennis van het zin-
tuigelijke verstand en de smartelijke weg van het metafy-
sische, filosofische verstand. Vóór ons ligt het te r re in van 
de "meonische legende" en in deze "tweede kring van zoe-
ken", aldus Minskij, "treden we in het licht van het m y s -
52. — , Poln. sobr. soC, IX. blz.32. 
53. G o r ' k i j , M. , Liteiatumye portrety, blz.330. 
54. T.z.p. 
55. Losski j , N.O., History of Russian philosophy, biz.337. 
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tieke verstand". In een nog verder stadium zal dit mystieke 
verstand op zijn beurt wijken voor een nieuwe gids: wanneer 
we ons namelijk aansluiten bij de religieuze waarheid door 
middel van een geboorte van God in ons, langs een sub-
jectieve weg. Maar we kunnen dan geen genoegen nemen met 
deze "negatieve afdruk", die in feite niet m e e r is dan een 
"weerspiegeling van God in ons" als aanvulling op het sub-
ject van ons eigen ik. Daarom postuleren we nu een sub-
jectieve afdruk, niet meer met ons zelf, m a a r met God als 
subject. Minskij voegt hieraan toe, dat we dit al niet meer 
bereiken in de sfeer van het kennen, maa r in de sfeer der 
intui'tie. Hier komt dan volgens hem de "rel igieuze legende" 
tot haar recht, of liever: 'het verhaal van het bovenzinne-
lijke, vertaald in de taal der zintuigelijke voorstellingen". 
Met andere woorden: juist door hier uit te treden uit de 
kring der bewezen waarheden, verbreken we de band met de 
gnoseologie. 
In zijn kritiek hierpp weigert Blok de kloof, die hier voor 
Minskij kennelijk bestaat tussen verstand en intui'tie, te 
aanvaarden. "Mij persoonlijk" zegt hij, "lijkt dit laatste 
punt, die gapende afgrond tussen de gebieden van het ver-
stand en dat der intui'tie, de duidelijkste leemte . Het "ont-
kennend moment" van het metafysische verstand, dat de 
meonische ideeën moet voortbrengen, en het mystieke ver-
stand dat voor ons de opgaande weg naar God zou moeten 
openen, vereisen noch organisch noch logisch de genoemde 
"negatieve afbeelding" en de daarop volgende "afdaling van 
God '. Blok, die een scheiding van natuur en bovennatuur 
door de metafysica evenmin aanvaardt als een scheiding van 
beide door een "psychologische mystiek", verwerpt hier 
opnieuw iedere metafysica én ieder psychologisme in het 
religieus ervaren; de idee van een min of m e e r geïsoleerd 
innerlijk, waarop Minskij duidelijk zinspeelt, wijst hij be-
beslist af. Ook tegenover God heeft de mens "zijn ziel bui-
ten". 
Wat de functie van het verstand betreft voor het Godser-
varen meent hij bovendien, dat we "voor de God, die zich 
aan ons openbaart in het verstand, toch altijd met het ge-
zicht ter aarde gebogen zullen blijven, en bedroefd en met 
beven zijn donder zullen afwachten' , zodat deze Godservaring 
in v rees , die via het verstand tot stand komt, tegengesteld 
zal zijn aan het la tere "intuïtief ervarene" , dat een geheel 
ander beeld geeft56 . Want "de ware liefde kent geen vrees, 
integendeel: de volmaakte liefde bant iedere vrees uit; hij 
die vreest is niet volmaakt in de liefde" ci teer t hij St. 
56. B l o k . Α., Poln. sobr. sot., X, blz.266. 
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P a u l u s 5 7 . De kloof zal alleen al hierdoor een feit blijven. 
Over het "mystieke verstand" merkt hij tenslotte op, dat 
Chris tus dit toch zeker niet bedoeld zal hebben, toen hij 
sprak over een "Andere Trooster" , zoalsMinskij suggereert . 
Hier wijst Blok, als tegenstelling tot dit mystieke verstand, 
dat hem als alle mystiek bijzonder op zijn hoede doet zijn, 
op het visioen van Elias, waar God komt "in het ruisen van 
een zachte koelte", in stilte, en niet met het vuurwerk, dat 
in zijn ogen zo eigen is aan de mystiek5 8 . "Alleen in de Stilte 
zullen we de Dageraad zien"59 . 
In feite gaat het hier in deze kritiek op Minskij dus, even-
als in het gesprek met Gor'kij, over de vooral in deze tijd 
gezochte noodzakelijke maar moeilijk te verwezenlijken syn-
these van filosofie en religie, waarvan Solov'ëv droomde. 
Deze eenheid mag echter nooit door een schijnoplossing, 
zoals Minskij die voorstelt, geforceerd worden. Ze veron-
ders te l t een volmaakte harmonische eenheid van alle gees-
telijke en psychische sferen in de mens en Blok besefte wel, 
dat men hier, zeker bij de door de westerse civilisatie ge-
infecteerde intelligentsia, nog lang niet aan toe was. 
God en Godservaring zijn op de eerste plaats myster ie en 
het is deze gedachte vooral, die we steeds weer terugvinden. 
Blok spreekt , om de onbekendheid en ondoorgrondelijkheid 
van dit mysterie uit te drukken, herhaaldelijk van de "onge-
raden naam van God"6 0 . Dit mysterie heeft men te eerb ie-
digen, men heeft ervoor halt te houden. Het spreken over 
God zoals dat op de religieus-filosofische bijeenkomsten ge-
beurt, is hem dan ook zeer onsympathiek. ' Men spreekt e r 
over God, over iets waarover men in eenzaamheid moet 
wenen en fluisteren, en men doet dit bij een overvloed van 
e lect r isch licht. Dit is een verl ies aan schaamtegevoel, een 
ver l ies aan werkelijkheidszin. Het zou nog beter zijn, als 
niemand e r zich voor zou interesseren, indien ze toch niet 
kunnen zwijgen en maar blijven doorgaan, op zo'n stotende 
manier gezamelijk over God en over Christus te roddelen. 
Het is allemaal zo onnodig en vormeloos; je voelt dat op 
deze manier de schoonheid beledigd wordt. Hetzelfde gevoel 
bekruipt je ook bij het lezen van geleerde boeken over de 
rel igie. Het lijkt misschien op het eers te gezicht of al die 
boeken onderling verschillen, maar voor mij zijn ze allemaal 
hetzelfde. Het zijn allemaal maar woorden, woorden . . . . 
Daarna gaat men weer gewoon naar een café en 's morgens 
57. -—, Pis'ma к rodnym, I, blz.210. 
58. —-, Poln. sobr. soC., X, blz.266. 
59. , Pis'ma к Ivanovu, blz. 29. 
60. —-, Poln. sobr. soC. , II, blz. 194. 
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gaat het gewone leven weer onveranderd v e r d e r " 6 1 . "De 
religie staat zo niet meer in het leven, waar ze thuishoort, 
maa r erbui ten" 6 2 . Aan Remizov verwijt Blok om dezelfde 
reden, over God en mens slaperig-verwarrende stukjes te 
hebben geschreven . Wil men God zoeken, dan moet men 
dit niet doen in de praal van woorden en gedachtenconstruc-
t ies , - want "de geest wordt door niets zozeer uitgedoofd 
als door ijdele praat" 64 - maar men moet "temidden van 
drukte en haast af en toe het scherm laten zakken, om te 
luisteren naar de stilte en te letten op de nadering van God"65. 
Eén gedachte over God spreekt Blok zeer positief uit: de 
gedachte, die alle beschuldiging van manichaeische ideeën en 
dualisme, waarvan men Blok wel heeft willen betichten, 
duidelijk ontzenuwt, voorzover de overige feiten dit nog 
niet gedaan hebben. Hij zegt namelijk: "niet twee afgronden. 
God èn de duivel, te kunnen aanvaarden"6 6 . Tegelijk met dit 
dualisme veroordeelt hij ook de opvatting, dat e r twee wegen 
naar het goede zouden leiden, namelijk via het goede en via 
het kwade67 . Hij kent geen óvpavos άνω, oOporvos κάτω, zoals 
MereZkovskij, die graag met het begrip van de tegengestelde 
polen werkt, evenals sommige andere tijdgenoten van Blok. 
Als van Blok dus wordt beweerd, zoals bijvoorbeeld Luna-
6arskij, Bonneau en Cukovskij doen, dat hij het Absolute in 
zijn ene pool, die van het zuivere en lichte, tevergeefs 
heeft gezocht in de Sophia-mystiek, en daarna datzelfde 
Absolute probeerde te zoeken in zijn andere, aan de eerste 
tegengestelde pool, die van het duistere en demonische, om 
"juist door de zonde de zin van het leven en misschien ook 
Christus te vinden" 6 8 , is men kennelijk bezijden de waar­
heid. Mag Satov in Dostoevskij's roman Demonen Stavrogin 
dan al verwijten, dat hij in beide polen, die van het goede 
en die van het kwade, dezelfde schoonheid en bevrediging 
vindt, dit mag nog geen aanleiding zijn tot een al te voor­
barig hanteren van letterlijk hetzelfde verwijt tegen Blok, 
omdat ook Blok een Demon kent. Dit behoeft na wat we ge-
61. T.z .p . , X. blz.l36. 
62. T.z .p . , X. blz. 197-300. 
63. T.z .p . , X, blz. 189. 
64. Woorden van Antonius de kluizenaar, door Blok in de Philokalia onderstreept. 
Cf.: B e l y j , Α., Vospominania o Bloke, in "Epopea", IV, blz. 118. 
65. B l o k , Α., Poln. sobi. soC., IX, blz. 45. 
66. — , SoC. ν dvuch tomach, II, blz.394. 
67. T.z.p. 
68. L u n a C a r s k i j , A.V., Blok i revoljucia, in: "Stat"i o literature", blz.324; 
B o n n e a u , S . , L'univers poétique, blz. 237. 
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zien hebben en vooral na het bovenstaande geen verder be-
toog 69 . 
God is niet alleen verbonden en op onbegrepen wijze één 
met de mens, zoals Blok in zijn gesprek met Gorkij liet 
uitkomen: ook de gehele kosmos is van God doordrongen en 
deelt in die eenheid. Deze gedachte, dat God op mys te r ie -
volle wijze één is met kosmos en mens, vormt iuist de 
kern van de eerder genoemde veroordeling van de 'v rese-
lijke en waanzinnige, op het Nieuwe Testament geënte me-
tafysica, die tot gevolg had, dat men bovennatuur ging 
stellen tegenover natuur". "Werkelijk rea l i sme" bete-
kent voor Blok, dat men het goddelijke in de kosmos en 
door de kosmos heen ervaart . "Alles is vol van God" schrijft 
hij, "onder het slappe vuur van de stof brandt overal God" ™. 
"Alle moois in de wereld is alleen maar een schitterende 
sluier, geworpen over iets Anders, dat nog groter , mooier 
en meer i s , waartoe het mooie zich alleen maar verhoudt 
als een code en waarbij ook alle tooi van woorden alleen 
maar een sluier blijkt te zijn, zoals bijvoorbeeld ook de 
s terren achter zich iets anders verbergen, waarover ze ons 
alleen maar vertellen in de taal van hun schi t ter ing" 7 1 . In 
een gedicht aan zijn overleden zus dankt Blok haar, dat ze 
hem de wereld, ondanks alle aardse ellende, weer heeft 
leren zien als de woonplaats van God72 , en hem zo datgene 
heeft teruggegeven, wat we in de inleiding de religieuze 
grondervaring noemden. Vooral in de natuur kan men God 
vinden. In de natuur is die stilte, die het naderen van God 
mogelijk maakt, zoals in het visioen van Elias: "in de stilte, 
donkerblauw en diep, gaat God door de nachtelijke bossen"7 3 . 
Daarom zoekt de dichter God ook in de nachtelijke na-
tuur, waar "het meer zwijgt en in nevels hangt en waarin 
duidelijk ikzelf en al wat met mij is zich weerspiegelt: de 
witte nacht. God en het u i tspansel" 7 4 . Dit is echter niet 
louter immanentie; God is niet alleen in de natuur, in ons 
en in de wereld. Hij staat e r ook boven en buiten7 5 als 
Iemand, die de wereld leidt, als Iemand ook, die haar heeft 
geschapen. Juist "deze idee van de scheppingsact, deze 
69. D o s t o e v s k i j , F.M., "Demonen", in "Polnoe sóbrame soCmenn" VII, blz.269. 
Met dezelfde foutieve gedachte speelt ook Donchm, die in Blok's belangstelling 
voor het Demonische echoes of Western glorification of Evil in all its forms, 
from demonism to sexual vice" ziet. ( D o n c h i n , G., t . a . p . , 140-141). 
70. Zie hfst.II, voetnoot 66. 
71. B l o k , Α., Pota. sobr. soC.. IX, blz.94 e.V. 
72. B l o k , Α., Stichotvorenia (В1Ы. poeta, Bol'JTaja sena), blz.396. 
73. — , Sobr. soC. ν vos'mi tomach. Ш, blz.368. 
74. — , Pota. sobr. soC., II, blz.218. 
75. T.z.p., X, Mz.56. 
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schepping van de wereld uit de gedachte, uit de zuivere 
geest, zoals het is uitgedrukt in de Bijbel", is voor hem 
een gigantische gedachte'"76 . Het verwijt van een pantheïs-
tische wereldbeschouwing, dat Orlov aan Blok maakt, is 
dan ook ongegrond 77. 
De mens wortelt op een niet te vatten wijze in God. Dit 
ziet Blok tot uitdrukking komen in de loop van ieder men-
senleven: "kinderjaren en jeugd van de mens openbaren aan 
ons dat Goddelijke plan, volgens welk dit leven door Hem 
werd gedacht"78 . De gedachte aan de goddelijke voorzienig-
heid, die hij al in 1906 uitsprak in de idee over zijn eigen 
vaste levenspatroon, zien we in 1918 herhaald: de mens 
vervult in tegenwoordigheid van de Godheid zijn levenslijn, 
om aan het einde ervan weer de stem te horen van Haar, 
die Blok bij zijn sterven verwachtte: de Sophia79. Ook in 
een bespreking van Ibsen's drama Brand wordt dit thema 
van levenslijn, goddelijke voorzienigheid en eindverlossing 
na een totale overgave aan de orde gesteld. "Na alle gevaar 
wordt uiteindelijk de ziel van de s tr i jder gered. Brand 
blijft alleen achter op de bergen, van aanschijn tot aanschijn 
met de God der barmhartigheid. Zijn hart is enkel nog maar 
in Gods hand, niet in mensenhanden". "Hier, vervolgt Blok, zet 
Ibsen een stap, waarvoor we hem eeuwig dankbaar moeten 
zijn. Het is de laatste stap op de nieuwe weg, de weg die 
we eers t nog even zien, ergens vlakbij. Dan verliezen we 
haar echter onmerkbaar uit het oog: we horen alleen de 
stem nog maar . Daarna horen we misschien ook de stem 
niet meer en weten we slechts, dat hier het vervolg is van 
de weg, die ook wij moeten gaan, als Brand, en dat we de 
draad opnieuw moeten vinden". Brand stelt zichzelf en 
anderen de ideale eis: alles of niets. Hij offert alles en komt 
tenslotte eenzaam in de bergen om. Maar juist dan klinkt 
van boven een stem: Hij, God, is een God van Barmhart ig-
heid. Eers t als men vrijwillig alles geofferd heeft, breekt 
de tijd van genade aan. Slechts het verlorene is een eeuwig 
bezi t 8 0 . 
Duidelijk klinkt hierin de kenosisgedachte door, de over-
tuiging, dat "in de twijfel en in de strijd met zichzelf God 
76. T . z . p . . XI, blz.242. 
17. O r l o v , V . , Istoria odnoj druSby - vtaMy, m: B l o k , A. e n B e l y j , Α., 
Perepiska, blz.XXIII. Zeer goed ziet dit J . ν . Gu en ther , waar hij zegt dat 
Blok "nicht den panthebtischen Gott der Naturphilosophen, sondern den persön-
lichen Gott" kent. ( A l e x a n d e r B l o c k , Der Versuch emer Darstellung, ΜΠη-
chen 1957, blz.425.) 
78. B l o k , Α., Pota. sobr. soC., XI, blz. 191. 
79. — , SoS. ν dvuch tomach, II, blz.388. 
80. — , Poln. sobr. soff., IX, blz. 136. De kenosis-gedachte, die Blok hier en in de 
volgende citaten uitspreekt, doet denken aan de idee van de existentie-filosoof 
Kan Jaspers, dat de enig mogelijke wijze van de Godsontmoetmg besloten ligt m 
de grenssituatie van het "Scheitern", 
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veel meer is dan in het trotse zeker-zijn van zijn eigen 
juistheid"81, zoals Blok in zijn dagboek schrijft. Dit is wel 
zijn tweede hoofdgedachte over het Godservaren. Hij ve r -
volgt: "ik denk en ik hoop, dat God, Die de vast omschreven 
benaming heeft van "onze Verlosser" en die aan A . A . 8 2 
zijn talent schonk, hem zal helpen uiteindelijk de ware weg 
te vinden tot redding van zichzelf en van anderen, juist 
omdat hij niet alleen de schoonheid begrijpt, maar ook het 
lijden"83 . Zo gelooft Blok van Mere2kovskij, dat hij "werke-
lijk sprak met God, juist omdat hij een lang en smartelijk 
leven doormaakte en eenzamer was dan wie ook"8 4 , en van 
een zwerver, dat hij "zalig zal zijn, omdat hij een arme 
van geest i s " 8 5 . Wetend, dat men in twijfel en lijden God 
vindt, bidt Blok ook voor zichzelf: "verzacht de scherpe 
onrust in mij niet, maak geen einde aan mijn kwellingen"86 . 
We moeten zelfs blij zijn, dat we "allemaal tot nu toe niets 
weten" 8 7 . 
Deze opvatting, dat men om God te vinden geheel ontle-
digd moet worden, kan men tenslotte ook aflezen uit een 
relaas, dat Blok doet over een meisje dat, sprekend voor-
beeld van de kenosis, na een "slecht en zondig leven" een 
boek schreef over haar eigen mislukte leven, waarin ze 
geworden is tot een paria. 'Het is wonderlijk" zegt Blok, 
dat juist een dergelijk iemand zo'n grote morele hoogte 
kan bereiken. Deze vrouw heeft heel haar leven God ge-
zocht en zoekt Hem ook nu nog, zoals ze schrijft, en God 
was misschien dichter bij haar, dan bij heel veel anderen. 
Door haar verschrikkelijke en lelijke leven liep als een 
rode draad een eerlijke zuiverheid, een soort kinderlijkheid, 
en dit is dan de conclusie, getrokken uit een leven, waarin 
het geslachtelijke toch zo'n grote rol speelde. Haar boek 
was één brok wanhoop, een laatste schreeuw na een lang 
li jden"8 8 . Duidelijk geeft Blok hier blijk van een gezindheid 
tegenover de zonde, die Berjaev "typische Russisch" noemt, 
omdat e r "vóór alles een diep medelijden met de gevallenen 
en vernederden en een afkeer van het grote en voorname 
in besloten ligt" 8 9 . Voelt men, zelf in geestelijke en mate -
riële welstand, een walging voor de mislukten, voor hen 
bij wie de ontlediging zover is gegaan, dat ze niet alleen 
in lichamelijke maar ook in diepe geestelijke nood verkeren, 
81. B lok , Α., Dnevmki I, blz.56. 
82. een niet nader genoemd iemand. 
83. B lok, Α., Dnevmki, I, blz.56. 
84. — , Brief aan Knjaïnm, in: "Pis'ma A . B l o k a " , blz. 199. 
85. B lok , A. e n B e l y j , Α., Perepiska, blz.80. 
86. Blok. Α.. SoS. ν dvuch tomach, II, blz.409. 
81. T.z.p., II, blz.685. 
88. Blok, Α., Poln. sobr. so5., Ш, b lz .64e.v . 
89. B e r d j a e v , Ν., Het Russisch denken, blz.220. 
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dan moet men "eers t maar eens een voorbeeld nemen aan 
Sint Franciscus van Assisi , die ook in zijn houding tot de 
geestelijk misdeelden wel iets anders liet zien dan afkeer", 
schrijft Blok9 0 . 
Waar Blok meent, beter te kunnen zwijgen over God en het 
goddelijke, zwijgt hij ook over zijn persoonlijke omgang met 
God. Soms durft hij van zichzelf niet eens zonder meer te 
zeggen, dat hij "in God gelooft", want, zegt hij, "is in 
God geloven wel hetzelfde als kwellende en schaarse lyr i -
sche gedachten over Hem hebben, zoals met mij het geval 
i s ? " 9^. Alles wat we hierboven Blok over God hebben horen 
zeggen getuigt echter duidelijk genoeg van een zoeken naar 
God vanuit een houding van geloof. Zeer goed ziet dit c5u-
kovskij, wanneer hij zegt, "dat het zien van God voor Blok 
even belangrijk bleef als vroeger"9 2 . Cukovskij vergist zich 
echter, als hij beweert dat Blok in een gedicht voor zijn 
kort na de geboorte gestorven kindje "God afzweert"9 3 . Dit 
gedicht luidt: "ik zal mijn blinde woede onderdrukken en 
mijn verdriet aan de vergetelheid prijsgeven. Voor het hei-
lige, kleine doodskistje zal ik bidden in de nacht. Maar op 
mijn knieën liggend U, God, bedanken in mijn verdriet? 
Neen, over mijn kindje, over dit zalige kindje zal ik verdriet 
hebben zonder U" 9 4 . Hier wordt dus alleen geweigerd. God 
te bedanken en in deze ogenblikken bij Hem zijn troost te 
zoeken. Daarnaast getuigen de woorden: "ik zal bidden in de 
nacht" toch wel van heel iets anders dan van een afzwering. 
Cukovskij meent een bevestiging van zijn mening, dat God 
door Blok wordt afgezworen, te vinden in een ander gedicht, 
dat luidt: "verkleumd zijn de mensen, die somber Christus 
zochten. Ze vinden slechts de duivel. Verminkte liegende 
monden voeren hen tot wanhoop"95. Op de eerste plaats is 
hier echter geenszins sprake van God, maa r van Christus, 
die door Blok niet begrepen werd, zoals hij zelf zegt, en 
die in ieder geval nooit voor hem expliciet God is . Verder 
moet men hierbij wel goed weten, wat de duivel voor hem 
betekent. De duivel, de Demon, is altijd meer het in de 
chaos liggende en als iedere mens op bevrijding wachtende 
beginsel van de schepping, dan de rechtstreeks tegen God 
in opstand komende boze geest. In de laatste regels van het 
gedicht zinspeelt Blok tenslotte op een ontaarde kerkelijk-
heid, die de waarheid niet meer weet te prediken9 3 . 
90. Blok, Α., Poln. sobt. soC., Ш, Mz.64. 
91. ІДок, Α. en Bely j , Α., Perepiska, blz.203 e.V. 
92. C u k o v s k i j , K., Iz vospommami, blz. 139. 
93. T.z.p. , blz. 118. 
94. Blok, Α., Sobr. soC. ν vos'mi tomach, III, blz.70. 
95. — , Stichotvorenia (Bibl. poeta, Bol'îaja sena), blz.338. 
96. Voor B lok ' s negatieve houding tegenover de kerkelijkheid van zijn tijd zie 
verderop m deze studie. 
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Hier past het ook, iets te zeggen over Blok's opvattingen 
over gebed en meditatie, vooral omdat daaruit wel heel 
duidelijk blijkt, dat e r bij Blok geen sprake is van theo-
rieën, maar van een wezenlijke ontmoeting met God en het 
goddelijke. Volgens zijn eigen woorden i s de religieuze 
houding niet beperkt tot een speciale daad of een bepaald 
tijdstip. Ze breidt zich uit tot heel het leven, zodat iedere 
daad, het leven zonder meer, religieus, heilig en dus gebed 
kan zi jn9 1 . Maar enkele meestal erg korte en terloops ge-
maakte aantekeningen, die vooral uit zijn dagboeken afkom-
stig zijn, laten ons Blok zien als iemand, die ook in engere 
zin bidt. In de meeste gevallen is het een korte roep om 
genade, om kracht of uitkomst, met heel weinig, simpele 
woorden en bijna steeds 's nachts geschreven of gespro-
ken9 8 , wanneer de stilte, voor hem een eers te vereis te , 
een contact met God mogelijk maakt, of ook wel in een 
lege kerk, omdat het hem daar door dezelfde stilte beter 
gelukt, "dát te vinden wat men in de wereld vergeefs zoekt"99. 
Een aantekening uit 1911 luidt: " ' s avonds overviel me 
de angst, ' s Nachts werd ik wakker, en ik ben toen gaan 
schrijven. Het is goddank stil . De zal nu wel tot rust ko-
men; ik zal gaan bidden. Mamma zegt, dat ze steeds bidt, 
hardop, en ze zegt dat er geen redding is dan alleen in 
het gebed" 100. Elders vinden we slechts een uitroep: "ve r -
geef me. Heer", of "Heer, zegen me" (driemaal achtereen); 
zegen en bescherm me" 1 0 1 . Tegen de jaarwisseling van 
1911-1912 schrijft hij: "het nieuwe jaar nadert. Heer, geef 
me, dat ik dan beter zal mogen leven" en iets verderop: 
"geve God, dat we het nieuwe jaar opmerkelijk goed mogen 
beginnen en beleven". De eerste aantekening in het nieuwe 
jaar, neergeschreven op 2 januari 1912, luidt: "Heer, geef 
Uw zegen" 102 . Een jaar later schrijft hij in zijn dagboek, 
eveneens bij de jaarwisseling: "moge God veel licht in het 
nieuwe jaar geven" en bij de jaarwisseling in 1913: "Heer, 
geef me kracht, help me" 1 0 3 . Elders schrijft hij weer: 
Mamma is bedroefd. Ze heeft het moeilijk. God zij met 
je, mamma"1 0 4 . Met deze zegewens besluit hij practisch 
97. Cf.: J a m e s , W., Varieties in religious experience, biz.464 e.V.: "gebed is 
religie in act; het is het bewustzijn van een individu van de relatie tussen hem-
zelf en de Hogere Macht, in een directe beweging van de ziel". Häberlin om-
schrijft het gebed analoog als "Antwort des ergriffenen Menschen auf die Gegenwart 
Gottes, des geheimnisvollen Grundes der Existenz" (Das Wunderbare, blz.SI). 
98. B l o k , Α., Dnevniki, II, b lz .П. 
99. — , Poln. sobr. soC., IX, blz.204 e.V. 
100. ---, Dnevniki, I, blz. 28. 
101. T.z.p., I. blz. 47. 
102. T.z.p., I, blz. 56; 64. 
103. T.z.p., I, blz. 158; 214. 
104. T.z.p., I, blz. 138. 
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al zijn brieven aan zijn moeder, tot en met de laatste b r i e ­
ven van het voorjaar 1921, kort voor zijn dood geschreven 1 0 5 . 
Uit 1918 vinden we deze aantekening: "Heer God, geef me 
kracht, om me te bevrijden van die haat jegens X. , die me 
hindert te leven in deze woning. Hij is net zo'n gemene 
tweevoeter als ik. Hij heeft me persoonlijk wel geen kwaad 
gedaan, m a a r toch ga ik dood van haat" 1 0 6 . 
Tijdens een oogstmislukking in 1917 schrijft hij: " e r is 
geen regen. God zendt ze niet. O God, hoezeer hangen we 
af van Uw brood. Vroeger was Uw voorzienigheid voor ons 
m e e r dan onze eigen voorzienigheid. Maar jaren zijn voor­
bij gegaan; we zijn onvrij geworden en vergaten zelfs Uw 
voorzienigheid. Ons zelf helpen kunnen we echter niet. 
'Maar toch hangen we van Uw korenaren af voor ons leven, 
korenaren, die U kunt neerslaan door onweer, die U kunt 
vertrappen door droogte en kunt verbranden. Uw ernstige 
gelaat, als op de oude ikonen, is thans voor ons onver­
biddelijk" к " . 
Blok hield zich ook met meditatie bezig; dit weten we 
van Belyj, die ons bericht, dat Blok in het bezit was van 
een exemplaar van de Philokalia, een verzameling geschrif­
ten van hesychastische s trekking 1 0 8 . In het midden der 
achttiende eeuw was op de berg Athos het hesychasme van 
de veertiende eeuw opnieuw tot leven gekomen. De Athos-
monnik Nikodim heeft toen in 1782 in Venetië de Philokalia 
uitgegeven. De Russische monnik Paisi i Veli2kovskij ve r -
taalde het in het Oud-Slavisch en het werd in 1793 onder 
de titel Dobrotoljubie in Petersburg gedrukt. Later ve r -
taalde Theofaan Zatvornik het in het Russisch. Er versche-
nen van dit boek talrijke uitgaven in Rusland, waar het in 
de loop van de tijd zeer veel invloed gekregen heeft1 0 9 . 
In deze Philokalia vond Belyj veel teksten, die door Blok 
onderstreept en van kanttekeningen voorzien waren en aldus 
getuigen van een aandachtig mediterend lezen. Zo bijvoor-
beeld waar Antonius de Grote spreekt over de Demon, de 
"geest van het verdriet" , die onmisbaar is voor de kunst en 
105. B l o k , Α . , Pis'ma к rodnym, passim. 
106. — - , Dnevmki, II, blz. 109. 
107. T . z . p . , II, blz.68. 
108. B e l y j , Α . , Vospommania o Bloke, in: "Epopea", I, blz.234 e. ν. Het hesychasme 
heeft hierbij de gunstige betekenis van de beschouwende gebedsmethode, waarmee 
Gregonus de Sinait (1346) de contemplatie weer tot nieuwe bloei bracht, en 
niet de negatieve betekenis, die het soms ook wel heeft als de mystisch- quietis-
tische dwaalleer van Gregonus Palamas, die als een afwijking van de zuivere 
hesychastische contemplatie gezien moet worden. 
109. A m m a n , S.J., A . M . , Abriss der ostiawischen Kirchengeschichte, blz.479. 
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zo ook de oorzaak kan zijn van iets goeds110 . Van Antonius 
was door Blok bovendien onderstreept: "vrijheid en zalig-
heid worden bewerkstelligd door een waarachtige zuiverheid 
en een verachten van het tijdelijke" en iets verderop: "weet 
wel, dat de geest door niets zozeer wordt uitgedoofd a ls 
door ijdele praat" 111, Belyj ziet hierin een verklaring voor 
het zwijgen, waardoor Blok zich kenmerkte, vooral waar het 
de religie betrof. Blok zelf schrijft, naar aanleiding van 
enige passages uit de Philokalia: "in de werken van de Mon-
nik Evagrius staan geniale dingen. Zijn conclusies zijn soms 
onverwacht en eenvoudig en steeds echt menselijke conclu-
sies . De orthodoxe theologen konden in zijn werken niet dát 
werkelijke real isme uitwissen, dat hem onder andere met 
Strindberg verwant maakt. De enige wijze van mediteren van 
deze oude monniken ziet Blok in het "verklaren van de Heilige 
Schrift naar hun persoonlijke ervaring". "Ik heb een e rg 
wondere indruk hiervan gekregen", zegt hij; "de teksten 
zelf blijven alle dood, maar de ervaring leeft" 112 . Niet de 
let ter , maa r de geest maakt levend. 
Zo betekent het mediterend lezen van de Philokalia voor 
hem een bezinning op de religieuze waarden, die hij op zijn 
beurt verklaart naar eigen persoonlijke ervaring: hij meent 
in de verschillende geschriften motieven terug te vinden, 
die gedeeltelijk al bekend zijn aan de kunstenaars van het 
type, waartoe hij behoort 113. 
3. K o s m o s en S o p h i a . 
a. Herbezinning op de Sophia. 
Het afwijzen van de BalaganSik en het hervinden van God 
en het goddelijke betekenen ook een duidelijke herwaardering 
van de voor hem bij uitstek numineuze tijd, waarin hij de 
Verzen over de Schone Dame schreef, een opnieuw ontdekken 
van het lichte en vergoddelijkte prototype van de schepping, 
naast het duistere dat zich als directe reactie op de ' roze 
mystiek" zo scherp liet voelen. 
Blok kan de Sophia niet vergeten. Dat blijkt al spoedig. 
In een notitieboekje uit 1906 vinden we het plan voor een 
verhaal, waarin een man alleen de rotsige bergen opklimt, 
terwijl hij luid en aanhoudend Haar aanroept. Op zijn laats te 
roep, bij zijn dood, antwoord hem Haar stem 11*. Dit thema, 
het opnieuw verschijnen van de Sophia in het stervensuur, 
110. B e l y j , Α., Vospominania, blz.234 e. v. 
111. T.z.p. . IV, blz. 118. 
112. B l o k , Α., Pis'ma к rodnym, II, blz.293 e.v. 
113. T.z.p. 
114. B l o k , Α., SoC. ν dvuch tomach, II, blz.388. 
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waarvan voor het eers t sprake is als Blok, onderhevig aan 
twijfel over Haar verschijnen, in 1904 aan Belyj schrijft: 
"Haar te voelen is alleen gegeven in de vroege jeugd en 
vlak voordat men sterft", keert nu vaker terug. In 1908 
schrijft Blok over de tijd van de Sophia-mystiek als de "och-
tendschemering, waarin reeds het betoverend-prachtige, 
enige gelaat wordt voorvoeld, dat mij zal bezoeken aan het 
einde van mijn leven. Misschien zal het al spoedig weer 
aan mij verschijnen. Dan zal ik begrijpen, dat de lijn van 
mijn leven omgebogen is en de zonsondergang nadert" 115 . 
Met andere woorden, maar met nog s terkere hoop en ve r -
langen naar Haar schrijft hij een jaar later: "er zal nog 
.veel duisternis komen, maar Gij, keer terug, kom terug, 
keer terug aan het einde van de voor ons bestemde beproe-
vingen. We zullen tot U bidden temidden van de angst, die 
we nog moeten doorstaan in de toekomst, en temidden van 
de hartstocht. Opnieuw zal ik op U wachten. Nog altijd ben 
ik Uw dienaar, ik, die U verraden heb maar die opnieuw, 
opnieuw naar U terugkeer. Laat deze scherpe herinnering, 
die ik nu voel, bij me blijven. Geef me, dat ik Uw dage-
raad weer zal zien; keer terug . . . " 1 1 6 . 
Verder komt in het drama Vozmezdie (Vergelding) een 
episode voor, waarin van Donna Anna, die aan de Schone 
Dame doet denken en evenals Deze spoorloos is verdwenen, 
wordt verzekerd, dat ze zal terugkeren in het uur van s t e r -
ven 117 . Tenslotte vindt Blok ook in de Solveigh-figuur uit 
Ibsen's drama Peer Gynt zijn Schone Dame uitgebeeld: a l -
leen door de opofferende liefde van zijn vrouw, die altijd 
op hem heeft gewacht, wordt Peer Gynt uiteindelijk gered, 
in wiens halfheid en ontrouw de dichter veel van zichzelf 
en van heel de Russische intelligentsia meent terug te vin-
den 118 . 
Zo blijft ook de dichter hopen op de reddende hand van 
zijn Schone Dame : zij zal aan de r idder-dichter , die na de 
strijd naar Haar terugkeert , de hand reiken 119 , als hij het 
slachtoffer van zijn plicht geworden i s . Daarom is het voor 
hem een blijde gedachte, dat hij zal moeten sterven, "om-
dat dan de beloning nabij is: dan zal in de bleke hemel de 
ziel van de dichter, die Haar bezong, zich in haar verliezen 
115. - - - , Poln. Sobr. so ï . , II, Ы2.228 e.v. De symboliek van het "sluiten van de 
rmg" waarmee Blok hier werkt, zal misschien veroorzaakt zijn door de al eerder 
gememoreerde invloed van Nietzsche. In het laatste gedeelte van deze paragraaf, 
waarin gesproken wordt over Blok's eschatologische ideeSn, wordt dit uitvoeriger 
bezien. 
116. — , SoC. ν dvuch tomach, II. blz.409. 
117. — . Stichotvorema (Bibl. poeta, Bol'Saja sena), biz.386-387. 
118. B l o k , Α., Sobr. soC. ν vos'mi tomach, II, blz.98; 126. 
119. T.z.p. , II, b l z . l lS . 
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op de schoot van God" 1 2 0 . Haar verschijnen is echter niet 
alleen met het einde van de dichter zelf, met zijn sterven 
verbonden; ook in het Einde van heel het chaotische wereld­
gebeuren ligt Haar komst besloten 1 2 1 . Zij blijkt de s ter te 
zijn, die aan het Einde zal verschijnen; "als het Einde na­
dert, zal Ze komen in een schitterend wit licht" 1 2 2 . Dan 
zal Ze aan de hemel de nevels v e r s c h e u r e n 1 2 3 . "Nu vlie­
gen we nog boven een dreigende afgrond, temidden van een 
steeds dichter wordende duisternis. Maar hoe tomelozer de 
vlucht wordt, hoe m e e r het Einde nadert: des te s tralender 
en duidelijker zichtbaar wordt het schijnsel van Haar godde­
lijk gelaat. Naar Haar, die in het hemels blauw is, voert 
een soms nauwelijks zichtbaar pad, dwars door de chaotische 
dwarreling heen, waarin wij, kinderen van de wanhoop, 
meegesleurd w o r d e n " 1 2 4 . Langs dit pad zal Zij ons leiden, 
zoals Beatrice Dante begeleidde 1 2 5 . Wanneer dan eindelijk 
al datgene, waardoor we ons verontrust weten, voorbij zal 
zijn, zal Zij ons met lieve hand binnenleiden in de El i se-
i's che velden 1 2 6 . 
Vooralsnog zal men moeten leven met deze hoop en met 
een "vage m a a r blijvende herinnering aan Haar" : 'in stilte 
laat men zich door dromen meevoeren, die het beeld van 
de Koningin oproepen" ^ 7 . Haar stilte droomt in de verte: 
ver re onbekende stemmen bezingen de grootsheid van Haar 
zonsondergang, waarvan de laatste stralen, een afscheids­
groet van Haar, als rode linten aan de hemel hangen; de 
dichter belooft Haar, zijn Vriendin, eeuwig trouw en Haar 
liefde nooit te vergeten . Een vrouw, die naar de ves­
pers gaat op de late avond, doet aan Haar denken 1 2 9 . Een 
vrouw met een kind, midden in de nacht, schijnt de Moeder 
Gods te zijn, die Haar kind in de zwarte stad b r e n g t 1 3 0 . 
Alles spreekt nog van Haar heengaan: het onweer, de r e ­
genboog 1 3 1 . De dichter zal "nog vaak over Haar in stilte 
wenen"
 1 3 2
 , bij de herinnering aan Haar verdwijnen, die is 
120. T.z.p., II, blz.l97. 
121. T.z.p., II. blz.23. 
122. T.z.p., II. blz.65. 
123. T.z.p. . II, blz.39. 
124. T.z.p., IU,blz.223. 
125. T.z.p., IU,blz. l5. 
126. T.z.p. 
127. T.z.p., II, b l z . l l . 
128. T.z.p., II, blz.lS. 
129. T.z.p., Ц, blz.43. 
130. T.z.p., U, b l z . m . Voor wat de relatie tussen Sophia en Moeder Gods betreft, 
zij verwezen naar de volgende bladzijden van deze paragraaf. 
131. T.z.p., II, blz.l24. 
132. T.z.p., II, blz.78. 
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als de "herinnering aan een oud en bekend l a n d " 1 3 3 . Zo 
blijft ook Ljuba, zijn vrouw, "met haar rustig en helder 
gelaat een herinnering aan die sprookjesachtige ja ren" ; 
daarom is zij "zijn engelbewaarder" 134 . Een herinnering 
aan Ljuba is een "herinnering aan een openbaring van grote 
myster ies " 1 3 5 . Nog steeds is de Sophia even ver weg als 
de s terren, m a a r toch vangt men ook vlak bij zich iets op van 
Haar lazuur 1 3 6 . Als een monnik-schilder probeert hij Haar 
ikoon te schilderen, als een Madonna, als zijn gedachte en 
zijn droom 13η. Hij zal blijven wachten, of misschien toch 
niet de "stralende Bruid" lichtend achter de doorzichtige 
ochtendnevel staat en zal komen in het morgenlicht, terwijl 
de lente de strijd tussen licht en duisternis inluidt 1 3 8 . Zij, 
de Koningin, heeft hem aangemoedigd voor deze komende 
strijd; Ze belooft hem te beschermen en zegt hem vaarwel: 
"ga, en blijf trouw aan je plicht. Je zult naar Mij terug­
keren. Nu zal Ik me in mijn kristallen paleis terugtrekken. 
Daar zal Ik op je wachten, op de nieuwe ontmoeting" 1 3 9 . 
In oktober 1920, een jaar voor zijn dood, getuigen twee 
inleidende gedichten, bedoeld voor een uitgave van zijn v e r ­
zamelde verzen, nog eens heel duidelijk van zijn ver lan­
gen naar de Schone Dame u o , terwijl hetzelfde verlangen 
nog s terker spreekt uit een in mei 1921, vlak voor zijn 
sterven, beschreven en misschien gefingeerd droomgezicht: 
op de vlucht voor zijn eigen zieke ziel verschijnt hem "in de 
grijze schemer van de winterdag een gelaat. Zij strekt Haar 
handen naar hem uit en zegt: ' Ik ben al lang op zoek n a a r 
jou, vanuit zuivere en stille hemelse landen . . . . Houdt op. 
Mij met verschillende namen te noemen. Ik heb m a a r één 
naam. Houdt op, Mij dáár te zoeken (op de aarde): Ik ben 
hier" " i . 
Dit nieuwe verlangen naar de Sophia en het verwach-
ten van Haar komst vindt ook zijn weerslag in een h e r -
waardering van de aan Haar gewijde gedichten, ondanks 
het feit, dat ze technisch het minst volmaakt zijn. In zijn 
laatste levensjaren meende Blok, dat hij in zijn leven e i -
genlijk maar één enkel deel geschreven had: de Verzen 
over de Schone Dame ; al het overige zou daarbij ver ten 
achter staan. Daarom kan hij hen, wier voorkeur uitgaat 
133. Τ .ζ .ρ . , Π. blz.70; 87. 
134. T.z.p. , II, blz.lOl. 
135. T.z.p., UI, blz.83. 
136. T.z.p., II, blz. 197. 
137. T.z.p., UI, blz.222. 
138. T.z.p., II, blz. 144. 
139. T.z.p., II, blz.115. 
140. B l o k , Α., Stichotvorenia (Biblioteka poeta, BolTaja seria), blz.596. 
141. --- . Soï. ν dvuch tomach, II. blz.359. 
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naar de verzen die duisternis en leegte accentueren, niet 
begri jpen 1 4 2 . Belyj beweert, dat Blok nog in 1920 verklaar-
de, nooit te hebben geweten, hoe de Verzen over de Schone 
Dame ontstaan zijn. Hij nam aan, dat ze hem van boven af 
waren ingegeven. Ze zouden ook voor hem zelf "tot op de bo-
dem ongrijpbaar en met mysterie geladen zijn"143 . Zo belijdt 
hij nog jaren later zijn geloof in het irrationele en numi-
neuze van deze verzen uit een tijd, waarin hij dit numineuze 
het meest nabij voelde. 
Kort samengevat zien we dus, hoe Blok na de cr i s i s 
toch een zekere afstand neemt van de Sophia als ve r -
goddelijkte wereldziel, in die zin, dat Zij nu niet meer 
direct, m a a r eerder in een eschatologisch perspectief ve r -
wacht en ervaren wordt, terwijl naast Haar nu ook een 
onbekende of een Demon staat als symbool van de in chaos 
gevangen wereldziel. Met andere woorden: Blok's houding 
ten opzichte van Haar is in zoverre reë ler geworden, dat 
de "al te optimistische roze mystiek" heeft plaats gemaakt 
voor een ervaren van het duistere en chaotische aspect van 
de kosmos naast het lichte en numineuze, en verder door-
dat ze thans een sterkere verbondenheid met de buitenwe-
reld uitdrukt, waardoor de isolatie, die soms de Schone-
Dame-mystiek kenmerkte - het harnas waarmee Blok zich 
tegen de buitenwereld wilde beschermen - werd opgeheven. 
Het myst icisme wordt een "mysticisme van de alledaags-
heid", wat Blok wel degelijk ziet als een zich openstellen 
naar buiten. Maar ondanks de vroeger ooit door hem ge-
uite bewering, dat de Schone Dame voorgoed van hem wa,s 
weggegaan, is Deze toch tot zijn laatste uur bij hem ge-
bleven als het zuiverste en heiligste wat hij kende en heeft 
hij Haar altijd gevoeld als de boodschapster van een andere, 
heiliger wereld, van de uiteindelijke verheerlijking van de 
kosmos. "Geboren in een geluidloze nacht zag hij het schijn-
sel van één enkele s ter en strekte e r zijn leven lang zijn 
handen naar uit, naar Haar alleen" 144 . 
Tenslotte nog iets over de nauwe band tussen de Sophia 
en de Moeder Gods. Er bestaat tussen de Sophia en de 
Moeder Gods inderdaad een relatie die haast doet denken 
aan een identiteit. Deze relatie bracht Blok naarvoren, 
waar hij in het dogma van Maria 's Onbevlekte Ontvangenis 
duidelijk Haar sporen meende te zien 145 , terwijl hij verder 
verschillende symbolen van de Moeder Gods, bijvoorbeeld 
142. B l o k , Α., Pis'ma, blz.41; — soï. ν dvuch tomach, II, 474. 
143. B e l y j , Α., Vospominania o Bloke, in "Epopea", I, blz.210. 
144. B l o k , Α., SoC. ν dvuch tomach, II, blz.35; 56. 
145. B l o k , A. en B e l y j , Α., Perepiska, blz.35. 
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het brandende braambos, op de Sophia toepaste in zijn YeY-
zen over de Schone Dame l46. Ook deze relatie blijft. Blok 
spreekt over het "hoger beginsel, waarvan ik verrukt was, 
het Eeuwig Vrouwelijke, de Sophia, Maria . . . " ^ 7 . Zen-
kovskij merkt op, dat in theologisch opzicht de Sophia bij 
Blok de Moeder Gods inderdaad zeer nabij komt 1 4 8 . Het is 
bovendien een feit, dat zijn Mariagedichten veelal sophio-
logisch getint zijn, wat geen wonder is , gezien de sophio-
logische strekking die in heel de Russische mariologie tot 
'liting komt. Zo ziet hij zich "op mysterievolle wijze bezield 
door de goddelijke schoonheid en het ongewone nooit uitgaande 
licht van Maria", terwijl hij "verliefd naar Haar liefelijke 
hoogte opkijkt" 149. De Schone Dame is de "ve r re , schitterende 
Mary, de Maagd met de mysterieuze maar lichtende blik, 
die ons goedgezind toeknikt vanaf de Maria-ikonen in de 
kerk"1 5 0 . Ook maakt Blok gebeden in versvorm over Maria 
Boodschap en Maria 's Tenhemelopneming, waarbij men 
kan vermelden, dat dit laatste feest in Rusland bijzonder 
met de Sophia verbonden is: de liturgie t e r ere van de 
Sophia, de heilige Wijsheid Gods, wordt in Rusland teza-
men met Maria 's Tenhemelopneming gevierd 151. Een bijzon-
dere betekenis kreeg in de Russische religieuze l i teratuur de 
mening van Blok, dat het Russische volk, door met zoveel 
liefde kerken ter ere van Maria 's Tenhemelopneming te bou-
wen, aldus de idee van de verwantschap van Sophia en Moeder 
Gods uitdrukte 152 . De kerken op het Russische land noemt 
Blok een "gei'ncarneerde Moeder Gods" (voplogSënnye bo-
gorodicy) 1 . Hierop zinspeelt waarschijnlijk ook Belyj, 
waar hij zegt, dat "Rusland voor Blok een bijzonder ge-
heim zou uitdragen met betrekking tot de Moeder Gods, in 
wier beeld de Sophia boven Rusland zou neerdalen" 154. Belyj 
gaat echter beslist te ver, als hij beweert, dat het beeld 
van het Eeuwig Vrouwelijke, dat in de Verzen over de Schone 
Dame verschijnt als de Sophia, la ter de nieuwe gedaante 
heeft gekregen van de Moeder Gods. Want spreekt Blok al 
over Maria in sophiologische termen en doelt hij zelfs op 
een zekere identiteit, hij spreekt meestcd toch te duidelijk 
en te expliciet over de Sophia, zonder Maria te noemen, 
146. — , Sobr. so5. ν vos'mi tomach, I, blz. 185. 
147. — , Soï. ν dvuch tomach, II, blz.554. 
148. Z e n k o v s k i ] , . . , Istoria russkoj filosofii, II, blz. 50. 
149. B l o k , Α . , Sobr. soï. ν vos'mi tomach, UI, blz.116. 
150. T . z . p . , U, blz.119, 222. 
151. G r a a f , J. de-, De antropologie m de moderne Russische wijsgerige theologie, 
blz. 114. 
152. T . z . p . , ш Rusland waren de Sophia-kerken tevens aan Maria's Tenhemelopne­
ming toegewijd. ( J . d e G r a a f , de antropologie, blz.114). 
153. B l o k , Α . , Soï. ν dvuch tomach, II, blz.99. 
154. B e l y j , Α. , Vospominania, in: "Epopea", IV, blz.240. 
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om een volledige overgang in de figuur van de Moeder Gods 
in Blok's wereldbeschouwing te kunnen veronderstellen. 
Dit is overigens niet de enige metamorfose van de Sophia, 
die men meent te moeten constateren. Blok zelf neemt 
echter steeds scherp stelling tegen de opvatting, dat e r een 
metamorfose van het beeld van de Schone Dame zou hebben 
plaatsgevonden en dat de Schone Dame uit zijn eers te ver­
zen in zijn la tere werken teruggevonden zou kunnen worden 
als de onbekende, de sneeuwmaagd of Rusland, dat later 
eveneens bij hem verschijnt in het symbool van de vrouw. 
"Men doet", zegt Blok, "alsof een verandering van het ene 
beeld in het andere iets eenvoudigs en natuurlijks is en, 
wat het voornaamste is, alsof een wezen, dat een zelfstan­
dig bestaan heeft ([ ), kan worden veranderd in een schim, 
in een beeld zonder meer, in een idee of een droomi " 1 5 5 . 
De Schone Dame, de Sophia als symbool en werkelijkheid 
van een vergoddelijkte schepping, is zelfs altijd de tegen­
pool van de andere hierboven genoemde vrouwelijke sym­
bolen, die allen een onverloste wereldziel symboliseren 
in haar bepaalde aspecten. 
Voor een juister begrip van de Sophia bij het lezen van 
de aan Haar gewijde gedichten heeft Blok, pijnlijk gecon­
fronteerd met de vele foutieve interpretaties van de Sophia-
figuur, alle reden te schrijven: "hulp en stille raad vragend 
aan Haar, over Wie dit boek is geschreven, hoop ik dat het 
me zal lukken, het met zulke eenvoudige woorden af te 
schrijven, dat het anderen zal helpen zijn werkelijke en 
enige inhoud te begrijpen" 1 5 6 . 
b. De wereldziel. Chaos en Kosmos. 
In het toneelstuk De roos en het Kruis, waarvan de in­
houd n a a r Blok's eigen woorden "eerder is aan te voelen 
dan te begrijpen", heeft de hoofdfiguur, de ridder Bertrand 
die de "koningin op de hoge berg liefheeft", veel gemeen met 
de dichter zelf in diens liefde tot de naar verlossing hunke­
rende wereldziel, hier in dit hoofdstuk de "gevangen konin­
gin" genoemd, die "vreselijk lijdt zolang ze gevangen ligt in 
de chaos en wacht op bevrijding" 1 5 1 . Het is deze 'gevangen 
koningin op de hoge berg" in wier dienst de r idder Ber­
trand - symbool van de gehele mensheid en bijzonder van 
155. B l o k , Α . , Poln. sobr. so!. , I, blz.270. 
156. T . z . p . 
157. IX, blz. 184, zie ook: L . R . L e w i t t e r : The inspiration and meaning of A . В lok ' s: 
The rose and the cross, in: "The Slavonic and East-european review", 35, 1956/1957, 
blz.430 e.V. Lewnter gaat echter aan deze primaire zin van het drama te zeer 
voorbij. 
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de dichter - wil treden en voor wie hij uiteindelijk zijn 
leven geeft. "Als christen stierf hij voor haar , en juist 
daarom opende hij door zijn dood nieuwe wegen, die naar 
haar bevrijding en redding zullen leiden" 158 . 
Tegelijk met de verwachting, dat de Sophia zich zal open-
baren in het eschatologische Einde, treedt dus ook weer de op-
vatting van een wereldziel naar voren, die wacht op bevrij-
ding en identificatie met deze Sophia, haar goddelijk proto-
type. "We moeten allen trouw blijven aan deze gedachte", 
schriift Blok, "aan de oude mythe van Pe r seus en Andro-
meda '1 5 9 , en, als de ridder Bertrand in het genoemde 
drama, "allen medewerken aan de bevrijding van de ge-
vangen koningin, de wereldziel, en van onze eigen ziel, 
die aan de wereldziel deel heeft. Ieder doet dat op zijn 
eigen gebied en op zijn eigen wijze. Voor de ridder is dit: 
vechten met de draak; voor de monnik: vechten met de 
chaos; voor de filosoof: vechten met de waanzin en de ver-
anderlijkheid van het leven"160 . 
Veranderlijkheid; schijnbare waanzin van het wereldge-
beuren; chaos: het zijn in feite de verschillende aspecten 
van dezelfde ene wereldziel, die haar verlangen naar haar 
hemels prototype en haar eindbestemming uitdrukt in een 
eeuwigdurend worden van chaos tot kosmos: de filosofische 
benadering van een werkelijkheid, die in de poëtische be-
nadering verscheen als de onbekende, de gestorven prinses 
of de gevangen koningin. De begrippen wereldziel, chaos 
en kosmos, die onder meer door het lezen van Plato en 
Solov'ëv bij Blok gestalte kregen, blijven behoren tot zijn 
wereldbeeld1 6 1 . De kosmos is de "ochtendharmonie, de 
kuituur", maar "de kosmos is ook verwant aan de chaos"1 6 2 . 
"Uit de beginloze chaos ontstaat de kosmos; in de bodemloze 
diepten van de geest, daar, waar de mens ophoudt mens te 
zijn, in diepten die ontoegankelijk zijn voor staat en maat-
schappij, die beide door de civilisatie - dit woord heeft 
voor Blok steeds een onaangename klank - geschapen zijn, 
rollen geluidsgolven aan, gelijk aan de aethergolven die het 
heelal omvatten. Daar spelen zich ri tmische processen af, 
gelijk aan de processen die werkzaam zijn in zeeën en ber-
gen, in de plantenwereld" 163 . Hier voltrekt zich in feite 
het worden van de wereld: "in den beginne was e r muziek. 
158. B l o k , Α. , Poln. sobr. soC., XII, Mz. 78. 
159. — , Soï. ν dvuch tomach, II, blz. 70. 
160. T . z . p . , II, blz. 168. 
161. B l o k gaat nu ook Solov'ëv weer meer waarderen. In 1920 noemt hij hem de 
"drager en prediker van de toekomst" en spreekt hij van de "grote betekenis van 
Solov'ëv, zelfs voor deze tijd". (Blok, Α. , Poln. sobr. so5. , VIII. blz.132-136). 
162. B l o k , Α. , SoC. ν dvuch tomach, II, blz.348 e.v. 
163. T . z . p . 
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De muziek is de oergrond van de wereld. De wereld groeit 
in veerkrachtige ritmen . . . en deze groei van de wereld 
is muziek"1 6 4 . "Soms zwijgt de muziek in de loop der 
his torie , om daarna weer met nieuwe kracht en een nieuwe 
melodie los te barsten"1 6 5 . "Het ri tme van het wereld-
orkest, de muziek, ademt waar zij wil, in hartstocht en in 
schepping. De muziek is het geestelijk lichaam van de we-
reld ; de muziek "schept de wereld"166 . Deze muzikale 
kracht, die Blok ook wel Romantiek noemt1 6 1 - wel te 
onderscheiden van de valse Europese romantiek, die hij 
verafschuwt1 6 8 - is "het eeuwige streven dat heel de ge-
schiedenis der mensheid doordringt. De enige redding voor 
de kuituur is het, in deze wilde beweging te zijn, waarin 
de oerkrachten werken. Zo is Romantiek ook: opstand tegen 
mater ia l i sme en positivisme. Zo verschijnt de Romantiek 
verder in Oosterse kuiten en mysteriën, in de leer der 
Griekse filosofen en in het Christendom" івэ . Zo verschijnt 
ze tenslotte in zijn eigen tijd: "alle feiten die zo verschi l­
lend lijken hebben voor mij toch één enkele muzikale zin. 
Ik ben eraan gewend, feiten uit alle gebieden van het leven, 
die op een bepaald ogenblik voor mij toegankelijk zijn, s a -
men te brengen tot één geheel. Ik ben e r van overtuigd, dat 
ze allemaal tezamen altijd één enkele muzikale kracht vor-
men" 170 . Het is deze muzikale kracht, die de kosmos doet 
worden. Deze kosmos, de harmonie, is: "de overeenstem-
ming der wereldkrachten, de orde van het wereldleven". 
Dit wereldleven bestaat dus uit een "onophoudelijk scheppen 
van nieuwe kuituren, van nieuwe vormen en nieuwe rassen" . 
Dit al les wordt "gewiegd door de beginloze chaos", en 
blijft e r in feite ook diep in geworteld: want de kosmos 
ontstaat wezenlijk uit de chaos, en alle zo ontstane vormen, 
kuituren en werelden "vloeien ook steeds weer opnieuw uit-
een in de beginloze nevel". "De betekenis hiervan", zegt 
Blok, " is niet te begrijpen voor ons; in wezen blijft dit alles 
duister. Maar we troosten ons met de gedachte, dat de 
nieuwe wereld beter is dan de oude, ook al blaast de wind 
telkens weer het kleine kaarsje uit, waarmee we de wereld-
164. T . z . p . 
165. T . z . p . 
166. Blok , A. , Poln. sobr. soï . , IX, blz.204. Uit de overeenkoma van deze gedachten 
met Nietzsche's "Die Geburt der Tragödie aus dem Geiste der Musik" trekt 
R . L a b r y de conclusie, dat genoemd boek een "beslissende invloed" op het 
denken van Blok heeft uitgeoefend. Hieruit blijkt, dat Labry absoluut niet op de 
hoogte is met het feit, dat dergelijke ideeën al lang vÖ5r Nietzsche aan het Rus-
sisch denken eigen waren, o.a. bij Odoevskij. ( R . L a b r y , Blok et Nietzsche). 
Hetzelfde geldt voor D o n c h i n , G. , t .a .p . , 110-111. 
167. B l o k , Α., Poln. sobr. soC. , XII, blz. 200. 
168. — , Dnevniki, II, blz. 107. 
169. ---, Poln. sobr. soC. , XII, blz. 200. 
170. Inleiding op "VozmeZdie". 
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nacht proberen te verlichten. We zien in de wereld eeuwige 
veranderingen en wijzelf nemen deel aan deze wisseling , 
want "men moet wel geestelijk blind zijn, niet geïnteres-
seerd in het leven van de kosmos en ongevoelig voor de 
dagelijkse siddering van de chaos, om te durven veronder-
stellen dat de vorming van de aarde onafhankelijk geschiedt 
van en geen invloed heeft op de vorming van de mensenziel 
en op heel het menselijk bestaan" 1 7 1 . "Voor het grootste 
gedeelte is ons aandeel echter passief· het bestaat uit een 
werkeloos toezien; we worden geboren, we worden oud en 
we sterven. Slechts af en toe is het ons beschoren, wel 
werkzaam te zijn: we nemen een plaats in in de wereld-
kuituur en bevorderen de wording van nieuwe soorten" 172 . 
Hier speelt het menselijk geweten een rol, dat "ons steeds 
opwekt afstand te doen van het oude, dat wel vertrouwd is 
maa r al in ontbinding ligt, en ons helpt het betere en nieuwe 
te zoeken, dat nog niet vertrouwd is , maar echt Leven be-
looft" ^ 3 . 
Iedere mens behoort dus mee te werken aan dit worden 
van de kosmos, aan deze geboorte van het schone, dat ons 
allen zo verwant is . Een bewijs van deze verwantschap ziet 
Blok in het feit, dat we allemaal het schone minnen. "Het 
schone niet te minnen is zelfs erg moeilijk: óf men is, als 
men het niet liefheeft, té gekweld door het leven, óf . . . 
men heeft een vaag vermoeden over dát, wat nog groter, 
nog mooier en nog meer is : namelijk over het Schone" 114. 
Toch ligt hier vooral de taak van de kunstenaar, want in 
wezen is de kunst voor Blok: heel dit proces , waarin de 
scheppende geest de chaos tot vorm, tot kosmos en tot 
schoonheid brengt 175. Blok wijst hierbij op de "geweldig 
sterke binding van de ziel van een Dostoevskij en van een 
Solov'ëv - de twee dichter-schri jvers die wel het meest 
ziener waren - met de wereldziel" "'76. Want de taak van de 
kunstenaar en vooral van de dichter is het, door partici-
patie aan de wereldziel iets te ontdekken van de "bodemloze 
diepten van de geest, van die diepten waaruit de geluids-
golven aanrollen, die hun oorsprong vinden in het wordings-
Π Ι . B l o k , Α.. SoC. ν dvuch tomach, II, blz.348 e.v. 
172. T.z.p. 
Π 3 . Poln. sobr. soC., XII. blz. 161. 
174. T.z.p. , IX. blz.94 e.V. 
175. B l o k , Α., Pis'ma к Ivano vu, blz.73. Het feit, dat vooi Blok de kunst onlos­
makelijk verbonden is met het wordingsproces van de kosmos uit de chaos, is 
voor ons de reden geweest, om aan Blok's opvattingen over de kunst geen aparte 
paragraaf te wijden, maar zijn gedachten hierover mét zijn ideeën over chaos 
en kosmos tot één geheel te verbinden ui één enkele paragraaf. 
176. B l o k , Α., Poln. sobr. soc. , XI, blz. 166. 
-157-
proces van chaos tot kosmos". "Maar dit is wel net zo 
moeilijk als een geboorte; men moet ervoor gaan naar zee 
en bos, naar de eenzaamheid, en daar deel hebben aan de 
chaos, waarmee men een oerverwantschap vermoedt, aan 
de beginloze oerkracht die de geluidsgolven in beweging 
zet. Men moet die geluidsgolven in zich opnemen, ze in 
begrijpelijke vormen vertalen en zo medewerken aan de 
wording van een nieuwe harmonie". Hiervoor moet de kun-
stenaar de "dagelijkse zorgen van zich afwerpen", anders 
kan hij niet raken aan het "dieper wezen van de kunst, 
waarvan de einddoelen op zich ons niet bekend zijn, maar 
die in ieder geval één in wezen en niet van elkaar te schei-
den zijn" 1 '77 . 
De kunstenaar brengt woorden en klanken tot harmonie, 
omdat hij een "zoon van de Harmonie" is. Hij is de "zoeker 
naar het verloren ritme van het wereldorkest; haastig en 
rusteloos moet hij zoeken; hij voelt dat hij maar weinig tijd 
heeft. Hij moet iets vinden of anders omkomen"178 . Zijn 
leven moet zo een offerleven zijn: "hij moet zich onder-
dompelen in de chaos om zijn kunst te scheppen. Juist in 
de zwarte damp van de hel bevindt zich de kunstenaar, waar 
hij andere werelden ziet. De ondergrondse vlammen moeten 
zijn wangen schroeien, zoals dat ook bij Dante het geval 
was. In de talloze sferen van de hel kan echter, zonder 
daarin om te komen, slechts hij vertoeven, die denkt aan 
Haar (de Sophia als Beatrice), die hem daarheen leidt, waar-
heen zelfs een leraar (Vergilius) niet durft te gaan" 179 . De 
kunst zelf is een "monsterlijke hel, uit de duisternis waar-
van de kunstenaar zijn beelden te voorschijn haalt" 1 8 0 . 
Dit afdalen in de "hel" betekent voor de kunstenaar een 
drama. Hier ziet Blok ook het drama van zijn eigen leven. 
"Maar, voegt hij daaraan toe, als ik niet geleid werd 
door dit onbekende en vreselijke, waarvan mij alleen mijn 
ziel redt, zou ik geen gedichten kunnen schrijven waaraan 
men betekenis hecht. Ik draag mijn psychische eigenschappen 
als een kruis, maar mijn streven naar het schone als mijn 
zuivere ziel" 181 . 
177. — , Soï. ν dvuch tomach, II, blz.348. Cf.: Buy tend ijk , F.J.J., De psycho­
logie van de roman, blz. 24: "zoals de Geest vorm schept uit de chaos, aldus 
roept de kunstenaar werkelijkheid tot vorm uit de maalstroom van het geest­
loos bestaan". De kunstenaar leeft "uit de verbinding met die geheimzinnige 
wereld, die hij door de magische macht van zijn genie voor ons toegankelijk 
maakt. Deze "magische macht", die Goethe de "daimomsche" (Blok!) noemde, 
is de eigenlijke macht van de allergrootste schrijvers: het is een macht over 
het verborgene, over andere werelden (BlokJ). 
178. --- , Pis'ma к rodnym, I, blz.203 e.V. 
179. — , SoC. ν dvuch tomach, II, blz. 155. 
180. T.z.p. 
181. B l o k , A. e n B e l y j , Α., Perepiska, blz.203 e.v. 
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Wat de kunstenaar afzonderlijk e rvaar t en wrocht in de 
randgebieden van chaos en kosmos, doet de kuituur in haar ge-
heel, doet de gehele mensheid, de mens-kunstenaar van alle 
tijden182 . Een afzonderlijke kunstenaar is hierin slechts als een 
schakel van een oneindige keten. Van schakel tot schakel 
moet men zijn verwachtingen, al zijn ze niet in vervulling 
gegaan, en zijn ideeën', al zijn ze niet volmaakt, doorgeven. 
Meer dan anderen moet een schrijver zich afpijnigen, als 
hij een vertegenwoordiger wil zijn van het religieuze, filo-
sofische bewustzijn 183 . 
Hier, met het noemen van het religieuze, is aan de kunst, 
aan heel de soms zo chaotische wereldbeweging, een nieuwe 
dimensie gegeven, die het haar moeilijk zal maken boven 
zichzelf uit te komen. Nu krijgen kunst, kuituur en het 
wordingsproces van de kosmos uit de chaos een eschatolo-
gische richting. Nu wordt de kunstenaar, aanvankelijk slechts 
schepper van kunst, zonder de zin hiervan te zien en de 
einddoelen ervan te kennen, ook ziener. Hij i s , zoals de 
dichter-ziener Gaétan uit het lyrische drama De roos en 
het Kruis, "niet helemaal van deze aarde; hij is e r slechts 
een fevos, een pelgrim en een instrument van God"1 8 4 , 
een "profeet" 185 . "Voor hem is het weggelegd, vooral als 
hij geniaal i s , om dingen te zien en te horen die voor an-
deren verborgen blijven", om het numineuze te ervaren1 8 6 : 
hij kijkt door de wolken heen en zegt: "dáár is de lente; 
dáár is het ochtendgloren" 187 . Daarom is symbolist voor 
Blok het synoniem van het begrip kunstenaar: voor een 
kunstenaar is de wereld doorzichtig. Hij heeft de blik van 
een kind; hij ziet niet alleen het eerste plan van de wereld, 
m a a r ook dat, wat daarachter ligt, de "onbekende verte", 
die "van de gewone blik afgeschermd is door de naieve em-
pir ische werkelijkheid"188 . Want - halen we nogmaals een 
reeds eerder geciteerde tekst aan -"a l l e schoons in de wereld 
i s alleen maar
 #een schitterende sluier, geworpen over iets 
anders , waartoe het schone zich alleen m a a r verhoudt als 
een code. Zo kan men door de woorden over het schone, 
het goede en het rechtvaardige heen andere woorden horen, 
waarbij alle tooi van uiterlijke woorden alleen maar een 
s lu ier blijkt te zijn, zoals bijvoorbeeld ook de s ter ren achter 
182. B l o k , Α.,.ΡοΙη. sobr. soC, XII, blz.200. 
183. T.z.p. , Ш, blz.6. 
184. T.z .p. . XII, blz.81. 
185. B l o k , Α., Soï. ν dvuch tomach, II, blz. 147 e.v. Het idee van de dichter-
profeet kenden niet alleen de symbolisten; het was in Rusland altijd bekend. 
Cf.: G o r o d e c k i j , N.. The humiliated Christ, blz.Χ. 
186. B l o k , Α.. Poln. sobr. soC.. LX, "blz. Ш . 
187. — , SoC. ν dvuch tomach, II, blz. 139. 
188. T.z.p. 
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zich iets anders verbergen, waarover ze ons alleen maar 
vertellen in de taal van hun schittering"1 8 9 . "Dag en nacht 
waait e r over ons een geruisloze wind uit andere werelden 
en brengt ons in gefluister en in losse woorden stukken aan 
van een onbekende taal190 . Gewone mensen kunnen de e i -
genlijke inhoud niet verstaan, maar geniaal en kunstenaar 
is hij, die door de wind heen de gehele zin hoort, de 
woorden samenvoegt en opschrijft. We kennen maar heel 
weinig van die zinnen, die zo tot ons komen, en hun bete-
kenis is steeds dezelfde. Én op de berg Sinaf én in de bood-
schap aan de allerzuiverste Maagd én in de werkplaats van 
de kunstenaar klinkt het: "zoek het beloofde land' . Wie dit 
hoort kán niet ongehoorzaam zijn; hij moet of als balling in 
het buitenland sterven, zoals Mozes, of, als Maria, de 
eigen zoon aan het kruis zien, of als de kunstenaar ver-
branden op de brandstapel der bezieling" 191 . De kunstenaar 
moet leiden "naar de einddoelen van leven en wereld"192 . 
In het besef van zijn plicht, van zijn grote verantwoorde-
lijkheid en van de band die hem met volk en maatschappij 
bindt, moet de kunstenaar zijn kracht vinden. Het is de ge-
vaarlijkste, de smalste maar ook de meest directe weg. 
Slechts deze weg gaat de ware kunstenaar 193, die "op mys -
terievolle wijze bezield is van de goddelijke schoonheid"194 . 
Zo zal de kunstenaar het numineuze, de epiphanie van God 
in de wereld verstaan, een epiphanie die Blok, bij al zijn 
afkeer van het woord mystiek, toch een "mystieke openba-
ring" noemt, "verwant aan de mysterievolle kennis van een 
Simeon de theoloog, van een Franciscus van Assisi , van 
Jacob Böhme en Katharina van Emmerich" (!) 195. 
Eers t in het ervaren van het numineuze krijgt de kunst en 
heel het wordingsproces van de kosmos, een gebeuren dat 
op zich zonder betekenis schijnt196 , een diepere zin. Was 
het ee r s t een "gesloten boek, dat i r r i t ee r t door eenzaam-
heid, duisternis , stilte en het vreemde patroon van onbe-
grijpelijke bladzijden" 197 , thans wordt het een verwijzing 
naar het Beloofde Land, al blijft er ook nu nog esn groot 
"waarom" over de steeds wisselende nieuwe werelden 1 9 8 . 
Het einddoel is bekend; de weg erheen blijft echter duister, 
zoals voor de figuur van Brand uit Ibsen's gelijknamige drama. 
189. B l o k , Α., Poln. sobr. so5.. IX, blz.94. 
190. Met bijna dezelfde woorden beschreef Blok het ervaren van de Sophia in de tijd 
van de "Verzen over de Schone Dame". 
191. B l o k , Α.. Poln. sobr. sof., IX, blz.l77. 
192. T.z.p. , XII, blz.210. 
193. T.z.p. , IX, blz.62. 
194. B l o k , Α., Snchotvorenia (Bibl. poeta. Bol'Saja seria), biz.4. 
195. B l o k , Α., So5. ν dvuch tomach. Π, biz. 147. 
196. T.z.p. , II. blz.348 e.V. 
197. B l o k , Α., Poln. sobr. soï. , II, blz.228. 
198. —-, SoC. ν dvuch tomach, II. blz.348 e.V. 
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We weten nu nog niets, behalve dan dit ene en tegelijk meest 
essentiële: dat we ooit zullen weten. 
Donchin meent, dat het "vage bevroeden van een onbe-
kende verte" , van "andere werelden", van een mysterie in 
de kosmos - een motief, dat ook in veel gedichten van Blok 
verschijnt - een trek is , die wijst op invloed van het Franse 
Symbolisme. Ze noemt "la technique in teme et spirituelle, 
le sens du mystère , · le souci d'écouter ce que disent les 
choses, par le désir de correspondre âme à âme avec 
l 'obscure pensée répandue dans la nuit de l 'Univers" (R. de 
Gourmont) een opvatting, die "the Russian modernists drew 
from French Symbolism"199 . Het is echter deze opvatting 
van een "mysterie achter de dingen" die - al lang vóór 
het Franse Symbolisme - wezenlijk eigen was aan het Rus-
sisch denken en vooral onder invloed van Solov'ëv bij de 
Russische symbolisten vorm kreeg. Onbekendheid met het 
feit van deze verwantschap tussen de Russische wereldbe-
schouwing en de opvattingen der symbolisten heeft Donchin 
waarschijnlijk tot haar foutieve mening over een Franse in-
vloed gebracht. 
De kunst dient dus, wil men aan haar een diepere zin 
toekennen en wil men haar einddoel: het Beloofde Land kunnen 
bevroeden, verbonden te blijven met een ervaren van het 
numineuze, met de religie. Slechts de religie zal de kunst 
kunnen rechtvaardigen. Nooit mag ze ontaarden tot "kunst 
zonder meer" , zoals dat tot uitdrukking komt in de "gods-
lasterli jke onvruchtbaarheid van de formule: l'art pour 
l'art"200, waarmee de kunst "wordt verlaagd tot iets indivi-
dueels" 201 . "In de kunst behoort het schone met het nood-
zakelijke samen te gaan: ook in haar moet de stem van de 
plicht spreken en oproepen tot een "katharsis door de t r a -
gedie", een "loutering door de kunst zelf"202 . In de l i tera-
tuur moeten bovendien "tenminste elementaire voorstellingen 
zijn over de werkelijke betekenis en de waarden van wereld 
en mens"2 0 3 . "Dit is het esoterische, het slechts voor inge-
wijden begrijpelijke, dat de kunst ook verbonden is met de 
ethica" 2 0 4 , met de filosofie. "De filosofische gedachte 
ging als een vuur door alle takken van de l i teratuur, schrijft 
Blok, en voedde haar met zijn scheppingskracht. In Rus-
land was dat altijd een wonderlijk fijne samen vlechting van 
199. D o n c h i n , G., The influence of French Symbolism, biz. 125; 163. Dezelfde 
foutieve mening is ook S . L a f f i t t e toegedaan: cf.: S . L a f f i t t e , Le Symbo-
lisme occidental et Alexandre Blok, in: Revue des etudes slaves, 34, 1957, blz. 
91. 
200. B l o k , Α., Pota. sobr. soC., XII, blz.46. 
201. , SoC. ν dvuch tomach, II, blz. 229. 
202. B l o k , Α.. SoC. ν dvuch tomach, II, blz.70. 
203. ---, Poln. sobr. soC., X, blz. 198. 
204. — , D n e v n i k i , I., b lz. l85;193. 
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het grondprobleem van de tijd waarin men leefde, van het 
sociale probleem, met de diepste problemen over God en 
wereld"2 0 6 ; juist zoals in Rusland ook "schilderkunst, mu-
ziek, proza en poëzie onafscheidelijk van elkaar zijn, zo 
zijn ze ook onafscheidelijk verbonden met filosofie en r e -
ligie, met de sociale thematiek". Tezamen vormen ze één 
machtige stroom, die de kostbare last van de nationale kui-
tuur draagt. Rusland heeft, in tegenstelling tot het Westen, 
een "synthetische kuituur"2 0 6 . Ook het symbolisme was sterk 
verbonden met de godsdienst, de filosofie en het sociale 207 . 
Daarom pri js t Blok verder Tolstoj's opvatting, dat de kunst 
altijd een religieuze inhoud moet hebben en moet spreken 
over de betrekkingen van de mens tot God, tot de wereld, 
tot al het eeuwige en oneindige. Aldus onttroont Tolstoj 
Shakespeare, meent h i j 2 0 8 . 
Zonder een religieuze dimensie verl iest de kunst zijn 
zin. Het feit, dat de kunstenaar als schepper alleen maar 
meewerkt aan een harmonie, die "telkens weer opnieuw 
uiteenvloeit in een beginloze nevel" en "steeds weer als 
een kaarsvlam uitwaait' wijst hier al op: het is slechts een 
zwakke afstraling van de eens komende volmaakte Harmonie 
van een vergoddelijkte schepping waarnaar hij - en dit is 
zijn andere en hogere taak - altijd zal moeten blijven wij-
zen als naar het Beloofde Land. Het besef van zijn betrek-
kelijkheid als schepper doet Blok ook zijn eerder ui tgespro-
ken woorden, dat de kunstenaar een profeet i s , herroepen: 
"noem de dichters geen profeten; het is voldoende ons a l -
leen maar te noemen wat we zijn: dichters zonder meer" 2 0 9 . 
Hij beseft te goed, dat de decadente opvatting van de kunst 
om de kunst, waartegen hij zo positief stelling neemt, toch 
ook hemzelf niet helemaal vreemd is . Hij geeft dit ook toe, 
zij het met de toevoeging, dat hij dit decadente element in 
zichzelf haat 210 . 
De religie, waaronder Blok dus ook de kunst, mits religieus 
belicht, verstaat , dient volgens hem steeds goed onderschei-
den te worden van de kunst zonder meer. Tegen een zonder 
meer gelijkstellen van kunst en religie, zoals toen wel ge-
beurde, waarschuwt Blok daarom nadrukkelijk, al eist hij 
evenzeer, dat beide nauw verbonden dienen te blijven 211 . 
Duidelijk geeft hij de essentiële verschillen tussen kunst en 
205. - - - . Poln. sobr. soï. , XI, blz.210. 
206. T . z . p . . X, blz.203; B l o k , Α . . SoC. ν dvuch tomach. U, blz.362. 
207. B l o k , Α. , Poln. sobr. so ï . , X, blz.203. 
208. T . z . p . , X, 110. 
209. B l o k , Α. , SoC. ν dvuch tomach. II, blz.706. 
210. B l o k , A. e n B e l y j , Α., Perepiska, blz.216. 
211. B l o k , Α. , Pis'ma к rodnym, II, blz. 100. 
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religie aan. "Wat in de kunst oneindigheid i s , het onbekend 
waarover - want op zich zijn de einddoelen van de kunst 
ons niet bekend - waar aan de andere kant van alles alleen 
maar leegte blijft en misschien ondergang, dat is in de r e -
ligie het Einde, het bekend waarover, Volheid en redding". 
"Ooit heb ik dit grotere dan de kunst gekend", getuigt hij 
van zichzelf, "niet de eindeloosheid maar het Einde, niet 
werelden maar de Wereld" 2 1 2 . 
Zenkovskij ziet het dan ook niet geheel juist, waar hij 
zegt dat Blok door het misleidende in het begrip theurgie 
van de kunst tot een dwaling in het religieuze bewustzijn 
kwam, waarbij hij de kunst tezeer tot een religieus probleem 
zou hebben laten verwateren. Hij haalt hierbij de door hem 
verkeerd gefnterpreteerde woorden over de "dichter die ook 
profeet is aan, woorden die Blok zelf la ter corr igeert . Aan 
het door Blok duidelijk uitgesproken verschil tussen religie 
en kunst gaat Zenkovskij stilzwijgend voorbi j 2 1 3 . 
c. Eschatologische verwachtingen. 
Het is beslist geen overdrijving van Cukovskij, wanneer 
hij zegt, dat Blok doordrongen was van een "apokalyptisch 
gevoel van het Einde"214 , een einde dat ook voor hem een 
hereniging tot de Aleenheid" betekent215 . Een eschatolo-
gische verwachting is de conclusie, getrokken uit het zien 
van het wereldgebeuren en de kunst als realiteiten, die verwij-
zen naar een einddoel. De levensstroom, het eeuwig bewegen, 
is niet richtingloos en zinloos, maar heeft riohting én zin: 
alles beweegt zich voort, citeren we nogmaals Blok, naar 
het Einde, naar het bekend waarover, naar Volheid en red-
ding, naar het Beloofde Land, waarheen de mens als xenos 
blijft uitzien en zijn verwachtingen hierover van geslacht op 
geslacht, van kuituur op kuituur blijft doorgeven. De escha-
tologische geschiedenisfilosofie, die ook in de volgende pa-
ragraaf van dit hoofdstuk nog ter sprake zal komen, is wel 
een van de belangrijkste elementen van Blok's wereldbe-
schouwing. 
Religie is voor hem wezenlijk verbonden met een escha-
tologische verwachting. Steeds heeft ze betrekking op "wat 
zal zijn"216 . "Alleen een religie, die slechts bestaat uit 
abstracte structuren, blijft vreemd aan een hopen op het 
Einde", meent hij. "Een werkelijke religie is ondenkbaar 
zonder dit idee, onverschillig of haar vuur nu opnieuw in 
212. - - - , D n e v n i k x , Ι, Μζ.120. 
213. Z e n k o v s k i j , V.V., Aus dei Geschichte der aestetischen Úeen m Russland, 
Wz.49¡ 50. 
214. C u k o v s k i j , К., Ljudi i knigi, Moskou 1959, blz.533. 
215. B l o k , Α., SoC. ν dvuch tomach, II, blz. 110. 
216. T.z.p. , Π, blz.378. 
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ons tot branden komt of slechts ergens in de diepte van 
onze ziel zacht blijft smeulen" 217 . 
Deze eschatologische verwachting van het "einde van de 
wereldnacht" is al te constateren in zijn meest pess imis -
tische tijd, als hij de Balaganöik schrijft: "e r zal een dag 
komen, waarop we het Woord zullen uitspreken; het zal 
aanvankelijk nog maar een zwakke schim zijn, die echter 
steeds groter zal worden en de vorm zal aannemen van een 
witte vleugel: de nu nog verstikte echo van het Wereldwoord, 
waarover zo eenvoudig en duidelijk maar toch ook zo mys-
terievol de dichter Vladimir Solov'ëv zijn voorspellingen 
deed" 218 . Ook la ter zal Blok steeds naar het eschatologische 
einde blijven uitzien: "aan het einde van de lange weg zal 
voor heel de mensheid, die nu nog in machteloosheid ge-
vangen ligt, de ontmoeting plaatsvinden met het Morgen-
licht"219 . . "De boodschap over de dageraad heeft de aarde 
al bereikt: in de mateloze triestheid van de donkere ochtend-
schemer heeft men al een voorgevoel van het Geluk"220 , 
van het "myster ie van het Morgenrood"221 . Daarom zal 
het hart "niet t reuren over de toekomst; men heeft de stille 
overtuiging, dat de Beloning zal komen"222 , dat e r "een 
Licht is waardoor alles gedragen wordt en waarin alles 
gevat wordt; een Licht, dat ons zoekt". Achter de storm 
en de wervelingen van nu wacht ons een "Andere Stilte"223 . 
Als het Einde e r i s , zal het "kristalheldere uur der liefde 
komen" 224 . Dan zal de "witte maagd, die nu nog in dode-
lijke slaap ligt, weer tot leven gewekt worden": de onbekende 
zal zich identificeren met de Sophia225 . Dan zullen de 
"schitterende visioenen uit de Apokalyps, waarin we soms 
ternauwernood geloofden, waarlijk in vervulling gaan" 226 . 
Niet alleen in sommige gedichten, ook en zelfs vooral in zijn 
artikelen en brieven komt de verwachting van een gelukkig 
wereldeinde tot uitdrukking. Duidelijk en positief spreekt 
hij over "iets hogers dan leven en dood: namelijk de komst 
van de eeuwig-blijde Harmonie"227 . Zelfs temidden van de 
"duistere zielen van zijn tijdgenoten" zegt hij de "eeuwigheid 
niet te vergeten" 228 . "Wanneer deze eeuwigheï3 zal aan-
217. B l o k , Α., Poln. sobt. so5., X, blz. 297-300. 
218. T.z.p. , X, blz. 252. 
219. B l o k . Α., Sobr. soC. ν vos'mi to mach, II, blz.41. 
220. T.z.p. , Π, blz.56. 
221. T.z.p. , II, blz.97. 
222. T.z.p. , Π, blz.57. 
223. T.z .p . , II, blz.240. 
224. T.z .p . , U, blz. 114. 
225. T.z.p. , II, blz.87. 
226. T.z.p. , Ш, blz. 134. 
227. B l o k , Α.. Poln. sobe. soC.. XI, blz.302. 
228. B l o k , A. en B e l y j , Α., Perepiska, blz.219. 
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breken, zal de Heilige Geest het verdriet van ons wegne­
men en ons beloven dat er geen Tijd m e e r zal z i jn" 2 2 9 . 
Deze eeuwigheid bestaat werkelijk of l iever: komt werke­
lijk, want: "het wezen van de wereld ligt van alle eeuwigheid 
buiten tijd en ruimte. Daarom kan men een tweede keer 
geboren worden tot die eeuwigheid en daarbij alle stof en 
vuil van zich afwassen" 2 3 0 . 
Juist in het doorstaan van wanhoop en leegte ziet Blok een 
verwijzing naar de overwinning, naar bevrijding en weder­
geboorte tot de eeuwigheid. Hij zegt "nooit zozeer in het 
leven geloofd te hebben als bij het lezen van Schopenhauer", 
die in deze tijd erg geliefd was bij de intelligentsia en 
vooral bij de symbol i s ten 2 3 1 . "Een mens kon zo denken 
en toch blijven leven! Dat betekent, dat het leven onover­
winnelijk is . Niet de waarheid overwint, niet de leugen -
dit zijn m a a r abstracties - maar dat, wat met het leven 
zelf in verbinding staat, wat zijn wortels sterkt en recht­
vaardigt" 2 3 2 . "Aan het einde van de weg, die vol is van 
vallen, van tegenstrijdigheden, van droeve verrukking en 
onnodig verdriet, van alles waardoor we verontrust worden, 
zal zich één eeuwige en eindeloze vlakte opendoen"233 . Zij, 
de Sophia zelf, ' zal ons met lieve hand deze Elysei'sche 
velden binnenleiden" 2 3 4 , het "oorspronkelijke vaderland, 
misschien wel Rusland zelf"235, maar dan een Rusland 
dat zijn eigen grenzen overschrijdt en alomvattend wordt: 
"de tijd komt al dichterbij, dat de grenzen verdwijnen en 
heel de aarde het Vaderland zal worden, het Moederland. 
Daarna zal ook deze aarde niet meer het Moederland zijn, 
maa r het oneindige heelal. Ooit zullen de vleugels van de 
Geest ons zo voeren in de omhelzingen van de Eeuwig-
heid" 236 . 
Het Einde, de eindverlossing en het eschatologische Be-
loofde Land worden dus op de aarde, in de wereld of van 
haar uit verwezenlijkt. Het is een nieuw tijdperk, een nieuwe 
aeon: "ik geloof", schrijft Blok, "dat een nieuwe aeon zal 
aanbreken voor al deze ongelukkige geslachten"237 . "We 
zijn mystieken van een bijzonder soort", citeert hij met 
grote instemming een brief van een onbekende, "we zijn 
mystieken van het Russische soort. We zijn werkelijk: men-
229. B l o k , Α., Poln. sobr. soC., X, blz. 266 e.V. 
230. T.z.p., Ш, blz. 132 e.V. 
231. S a k u l i n . P.N.. Die russische Literatur, Postdam 1927, blz.208. 
232. B l o k , Α., SoC. ν dvuch tomach, II, blz.683. 
233. —-, Pota. sobr. sof., U. blz.231. 
234. — , Sobr. soS. ν vos'mi tomach, III, blz.273. 
235. ---, Pota. sobr. soS., II, blz. 231. 
236. — , SoC. ν dvuch tomach, II, blz. 161. 
237. — , Sobr. soC. ν vos'mi tomach, III, blz.96. 
-165-
sen van de aarde, want wij geloven, dat ons duizendjarig 
rijk niet aan de overzijde van het graf zal liggen, niet in 
een "hemel", maar op aarde, op de aarde Gods. Al onze 
verzuchtingen zou men in dit gebed kunnen samenvatten: 
Uw Rijk kome, zowel op aarde als in de hemel . . . het 
komende Sion"238 . 
Blok ziet zich in ziin verwachtingen dus al lerminst alleen 
staan: integendeel: ' alle Russische kunstenaars, die zich 
verdiepten in de duisternis, hadden de kracht, daarin stand 
te houden, juist omdat ze in dit duizendjarig rijk geloofden; 
ze geloofden in het Licht. Ze knarsetandden tegen het duis-
ter , maar wisten toch, dat vroeg of laat alles nieuw zou 
zijn" 239 . Deze nieuwe wereld zal e r een zijn van "onver-
wachte vreugde": "ze is al dichtbij", zegt Blok profetisch, 
"ik zie haar als het ware al in mijn dromen. Tussen ons is 
niets ongeraden, maai nog steeds zijn we aan elkaar niel 
bekend"210 . 
Het Beloofde Land is nog niet bekend, is thans nog vooral 
myster ie . ledere filosofische of wetenschappelijke benadering 
ervan betekent daarom een ontluistering. Gor'kij verhaalt, 
hoe Blok hem eens volkomen onverwacht en zonder enige 
aanleiding het probleem stelde van de mogelijkheid van een 
eeuwig leven. In een uiteenzetting, die een quasi-weten-
schappelijk karakter draagt, ontwikkelt Gor'kij voor Blok 
dan zijn idee over een verandering van heel de stoffelijke 
wereld in zuivere psyche. Behalve de loutere gedachte blijft 
e r niets meer over; alles verdwijnt, verandert in die zui-
vere gedachte. Deze uiteenzetting, aldus Gor'kij , liet Blok 
volkomen onbevredigd241 . Hetzelfde geldt voor de "verschi l -
lende bestaande theorieën over de vooruitgang, waarin het 
zuivere eschatologische bewustzijn dreigt te vers ta r ren" 242 . 
De gedachten die Blok heeft over dood en eeuwig leven 
sluiten nauw op het bovenstaande aan. Ze zijn namelijk 
eveneens verbonden met zijn ideeën over de wereldziel en 
de verwachting van haar uiteindelijke bevrijding uit de chaos 
en vormen eigenlijk slechts één bepaald aspect van de e s -
chatologie. Want aan de vereeuwiging en verheerlijking van 
de gehele kosmos en aan de wording van de Nieuwe Wereld 
is ook de mens deelachtig als deel van de kosmos. Een 
238. — , SoC. ν dvuch tomach. II, blz.100. 
239. B l o k , Α.. Poln. sobr. soC., VIII, blz.48. 
240. T.z.p., II, blz.227. 
241. G o r ' k i j , M., Literaiutnye portrety, blz.329. 
242. B lok, Α., Sobr. soC. ν vos'mi tomach, II, blz.298. Zie hierover ook het be­
gin van de volgende paragraaf, waar Blok een duidelijk beeld geeft van wat hij 
met deze "verstarring" bedoelt. 
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Nieuwe Mens zal als een "verblindend schitterende rui ter" 2 4 3 
de nieuwe aarde binnenrijden en bewonen. "De mens is Mens" 
schrijft Blok, "geen pop en geen beklagenswaardig wezen 
dat tot ondergang gedoemd is , doch een wonderlijke phoe-
nix244 , een wonderlijke samenvlechting van tegenstrijdige 
gevoelens, wilsacten en vrijheden, maa r die, juist omdat 
hij mee r naur de toekomst dan naar het verleden gericht 
is , iets vreugdevols in zich heeft. De mens is toe-
komst" 245 . Het Nietzscheaanse en tegelijk echt Russische 
thema van de Eeuwige Mens is bij Blok vóór alles een r e -
ligieus ideaal. Hij droomde vol bezieling van de geboorte 
van deze Nieuwe Mens 246 , "die nu nog niet bestaat, maar 
die men toch als het ware reeds voorvoelt" 247 . 
Een Nieuwe Mens zal dus een Nieuwe Aarde bewonen. Dit 
blijkt al evenzeer uit zijn overtuiging, dat we "allemaal aan-
deel moeten hebben aan de bevrijding van de door de chaos 
geketende koningin, de wereldziel, en van onze eigen ziel, 
die aan deze wereldziel deel heeft" 248 . De Nieuwe Mens 
veronderstelt aldus tegelijk het Beloofde Land; beide zijn 
aan elkaar inhaerent. 
Juis t dit besef van de kosmos als eenheid veroorzaakt 
de accentuering van de gezamenlijke verheerlijking, waarbij 
de gedachte aan persoonlijke verheerlijking - het individuele 
voortbestaan in een eigen, persoonlijk eeuwig leven - na-
tuurlijk ook een rol speelt maar toch secundair blijft. Niet 
voor enkelingen maar voor "heel de mensheid", zegt Blok, 
"zal de ontmoeting plaatsvinden met het Morgenlicht ; "voor 
alle ongelukkige geslachten zal de nieuwe aeon aanbreken". 
"Kan e r geen paradijs voor allen zijn, dan wil ook ik het 
niet", c i teer t hij Andreev 2 4 9 . Aan het einde der tijden zal 
heel de mensheid participeren aan de verheerlijkte Uni-
versele Mens waarheen ze op weg i s . Verwachtingen van 
een eeuwig leven liggen zo voor Blok vooral besloten in de 
eschatologische verwachtingen omtrent de gehele mensheid. 
Daarom is voor hem de gedachte aan de ondergang van de 
mensheid geen angstig of vreselijk idee, maa r eerder een 
gebeuren, dat de zo verhoopte verheerlijkingen vereeuwiging 
dichter bij haar verwezenlijking brengt. Als een komeet 
verschijnt en met haar het gerucht dat dit het einde van de 
243. T . z . p . , II, blz.ST. 
244. B l o k , Α. , Pota. sobr. soï. , X, blz. 119. 
245. - - - , SoC. ν dvuch tomach, II, blz. 683. 
246. O r l o v , V., Poezia A . B l o k a , m: B l o k , Α. , Stichotvorenia ι poemy (Bibl. 
poeta, malaja sena), I, blz.47. 
247. B l o k , Α. , SoC. ν dvuch tomach, II, blz. 176. 
248. — , Poln. sobt. soS. . VIII, blz. 132 e.V. 
249. A n d r e e v . L . , "T" ma" ("Duisternis"), z iele hfdst. dezer studie, blz. 52 boven­
aan. 
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mensheid kan betekenen - men vreesde dat de uit vergiftige 
gassen bestaande staart van de komeet de aarde zou raken 
en zo alle leven zou vernietigen - schrijft Blok: "we zullen 
ons vóór we sterven allemaal met elkaar verzoenen en dan 
zacht inslapen, starend naar die schitterende komeet"250 . 
Daarnaast houdt ook het probleem van de persoonlijke 
onsterfelijkheid hem bezig en de vraag wat e r met de af-
zonderlijke mens na de dood zal geschieden, voordat het 
eschatologische einde een verheerlijkte kosmos zal brengen. 
Zijn gedachten hierover zijn onzeker, niet steeds hetzelfde 
en schijnen wel eens eerder als vraag te zijn bedoeld dan 
als antwoord over iets dat nog mysterie is . 
Soms lijkt het hem, dat "aan het einde van het leven de 
ziel zal terugkeren in het helderste licht" 25i; dat men "weer 
deel zal hebben aan de Zuivere Geest, die men in zijn 
jeugd had voorvoeld". De herinnering daaraan, deze'"avaμvησιs 
van het land waaruit men komt" is "in de woestijn van het 
leven verloren gegaan; m a a r ze zal opnieuw komen, als 
het sluiten van de ring nabij is en het einde nadert, een 
einde, dat echter geen ondergang en geen dood betekent" 2 5 2 . 
Zo spreekt hij ook over de "s tra lende geest" of de "gevleu­
gelde geest" van een dode. Bij het overlijden van de actr ice 
VeraKommisarïevskajaschri jf thi j : "haar konden wij mensen 
niet waardig uitgeleide doen, slechts een hemels leger was 
hiertoe in staat. Haar zingende ziel dragen de zalige en 
geen zonde kennende engelen weg uit deze wereld van ver-
driet en tranen. Thans, nu ze dood is, zingt ze ergens in 
het wereldorkest. Laat haar echter ook in de hemel met ons 
zijn"253 . Van de schilder Vrubel' heet het: "Ja, hij moet in 
die hemel zijn, waarover hij zong: hij zong over de zaligheid 
der onsterfelijke geesten en over God"254 . Wanneer zijn 
kindje Mit'ka sterft noemt Blok het eveneens "zal ig"2 5 5 . 
Ook de herhaaldelijk uitgesproken verwachting, in het s t e r -
vensuur opnieuw zijn Schone Dame te mogen aanschouwen, 
schijnt dezelfde hoop uit te drukken op een onmiddellijke 
verheerlijking na de dood. 
Daarnaast vinden we gedachten over een reïncarnatie: "je 
sterft en alles begint van voren af aan opnieuw en herhaalt 
zich als vroeger"; "de ring van het bestaan is nauwsluitend 
. . . ons is van tevoren bekend, dat wij alles als slaven zul-
250. B l o k , Α.. Pis'ma к rodnym, II, blz.öO. 
251. - - - , Poln. sobr. sof. , II, blz.lOU. 
252. — , SoS. ν dvuch tomach, II, blz. 164. 
253. ---, Poln. sobt. soS.. IX, blz. ПО. 
254. Τ. ζ. p. . IX, blz. 173. 
255. B l o k , Α., Sobr. sof. ν vos'mi tomach. ΠΙ, blz.70. 
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len herhalen"256 . Reïncarnatie wordt verder gesuggereerd 
waar Blok van August Strindberg zegt dat hij, die in dit leven 
een groot kunstenaar was, in zijn volgend leven een Mens zal 
z i jn 2 5 1 . Wel heel duidelijk spreekt deze rei 'ncarnatie-ge-
dachte tenslotte uit de volgende passage uit een brief van 
Blok: "de gestorvenen verrijzen waarschijnlijk onmiddellijk 
in anderen en alles begint dan van voren af aan, zodat de 
verlossing niet ligt in de dood, zelfs niet in een eervolle 
dood. Men moet klaarblijkelijk "zichzelf overgroeien"; dat is 
ook de wet van de wereldbeweging" 258 . Ook in deze wereld-
beweging vloeit immers de telkens ontstane kosmos weer 
uiteen in een beginloze nevel. Zoals dit op zich zonder 
betekenis schijnende proces haar diepere zin ontleent aan 
de religie en dan wijst naar het Beloofde Land, zo wordt 
ook dit telkens weer verschijnen en verdwijnen van het 
mensenleven, het sterven en opnieuw geboren worden, toch 
zinvol, omdat het verwijst naar de Nieuwe en Eeuwige Mens, 
die, zichzelf overgroeid en daardoor als een phoenix ge-
louterd, waardig is het Beloofde Land te betreden. 
Ook spreekt Blok wel de gedachte uit, dat de ziel direct 
na de dood eers t nog een tijd op aarde blijft rondzwerven. 
Als zijn vader gestorven is meent hij, dat "diens schim 
nog rondwaart en steeds om hem heen i s " . Daarom moet 
men zijn ziel "door gebed vrijkopen"259 . Dit rondzwerven 
van de ziel na de dood is een bekend thema in het Russisch 
volksgeloof260 . 
4. V o l k e n i n t e l l i g e n t s i a . M e s s i a n i s m e e n 
r e v o l u t i e . 
a. Volk en intelligentsia 
Sarkisyanz wijst op de spanning tussen civilisatie en oer -
krachten (stichia: de elementen), vooral gezien in de ca te-
gorieën intelligentsia en volk, als hoofdthema van Blok's 
gedachtenwereld261 . Of men nu van een hoofdthema kan 
spreken of niet, een feit is het, dat het uiteengroeien van 
volk en intelligentsia hem bijzonder scherp treft en dat hij 
diep doordrongen is van de noodzaak, de intelligentsia te 
herenigen met het volk, waaruit ze is losgeraakt. Hij zoekt 
256. - - - , Stichotvorema, (Bibl. poeta. Bol'Ja ja sena), blz.357; cftBlok, Α., Sobr. 
soï. ν vos'im tomach, III, blz.78, 131. 
25T. B l o k , Α., Soï. ν dvuch tomach, II, blz. 176. 
258. ---, Pis'ma к rodnym, I. blz. 284. 
259. T.z.p. , II, blz. 60. 
260. H a a s e , F., Volksglaube und Brauchtum der Ostslawen, blz.302 e.v. 
261. S a r k i s y a n z , E. , Russland und der Messianismus des Orients, blz.13. 
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naar de oorzaken van deze ontworteling en meent die te 
vinden in de civilisatie, de ontaarding van de Europese 
kuituur, die tot stilstand, achteruitgang en ontbinding ge-
komen i s . De intelligentsia is immers inderdaad de bevol-
kingsgroep, die het sterkst door deze westerse civilisatie 
is gei'nfecteerd 262 . 
De civilisatie dient dus hierbij wel onderscheiden te wor-
den van de kuituur. Reeds lang voor Spengler maakten de 
Russische denkers dit onderscheid tussen kuituur en civili-
satie. We vinden het in wezen, zij het dan in een andere 
terminologie, bij de slavofielen, bij Herzen e. a. 263 . "De 
civilisatie is geen verrijking van de wereld", zegt Blok, 
"maar een overlading"264 . "Civilisatie is wat van de groot-
heid der kuituren als laatste stuiptrekking overblijft. De 
kuituur sterft en houdt op één geheel te zijn 265. Het is alsof 
de machtige stroom van de echte en levende kuituur uiteen-
spat in duizend kleine beekjes, die zich steeds verder ver-
takken en zo steeds meer aan kracht verliezen2 6 6 . Daarom 
draagt de civilisatie het uitgesproken karakter van een des-
integratie (razroznennost1). Men verliest de geest van de 
Eenheid en de muzikale binding. Op alle gebieden zien we 
daarom het verschijnsel van deze de sir te gratie, ondanks 
enige vergeefse pogingen om de verloren eenheid te her-
s te l len 2 6 7 . Alles wordt veelvoud; alles raakt verdeeld en 
gescheiden268 : desintegratie in de politiek, in de kunst, 
de jurisprudentie, de paedagogiek, de ethica en de filoso-
fie"269 . "De civilisatie ging langs het volk heen; zij liet het 
onberoerd. Daarmee houdt ze eigenlijk al op een werkelijk 
kulturele factor te zijn: de verlichte mensheid maakt zich 
los uit de eenheid en gaat haar eigen wegen. Men bouwt als 
het ware, onbewust en ongewild, aan een geweldige mieren-
hoop - de symboliek van Dostoevskij's mens van het sou-
terrain - aan de illusoire "eeuwige vooruitgang". In een 
roes van ongerechtvaardigd en onwerkelijk optimisme bouwt 
men zijn volmaakte wereld, vergetend, en zelfs niet eens 
meer merkend, dat de elementen of l iever gezegd de chao-
tische oerkrachten heel deze schijnbare kosmos in één enkel 
ogenblik in chaos kunnen doen verkeren" 2 7 0 : Opnieuw spreekt 
Blok hier letterlijk hetzelfde uit, wat Dostoevskij de mens 
262. A m m a n i i , S.J., A.M., Abriss der Ostslawischen Kuchengeschichte, biz. 558. 
263. B e r d j a e v , Ν., Het Russisch denken, biz. 116. 
264. B lok, Α., Dnevniki. II. biz. 159. 
265. B l o k , Α.. Poln. sobr. so5. , Ш, blz.262. 
266. ---, Soï. ν dvuch tomach, II, blz.312. 
267. T.z.p. , II, blz.318.4 
268. B l o k , Α., Dnevniki, II, blz. 159. 
269. - —, So5. ν dvuch tomach, II, blz.318. 
270. T.z.p., II, blz.92 e.v. 
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van het souterrain laat zeggen. Blok vervolgt: "de kuituur 
is zo een ijzeren, machinale kuituur geworden, een vrese­
lijk, gigantisch laboratorium, een reusachtige constructie. 
Naarmate deze toren van Babel vordert, vervreemdt men 
meer en m e e r van de aarde, van de elementen, van de 
werkelijke wereldstroom en van de wereldmuziek. Dit be­
tekent levensvervreemding en wereldvervreemding. Мэп 
gaat de werkelijkheid zien als een ver sprookje, als i r ­
reëel, als een theatervoorstelling" ^ 1 . 
"Zo komt het werkelijke leven en het wereldgebeuren dich-
ter bij de barbaren, de "stichiinye Ijudi" ("mensen die zich 
verwant weten aan de elementen") te staan dan bij de ge-
civiliseerde mens, die het wereldritme verloren heeft" 2 ° 2 . 
Daarmee heeft deze geciviliseerde mens zijn eigen bestaan 
ondergraven, want het is en blijft voor iedere mens nood-
zakelijk, dit wereldritme te voelen en te beleven. "Men 
moet trouwens wel geestelijk blind zijn", vindt Blok, "niet 
geïnteresseerd in het leven van de kosmos en ongevoelig 
voor de dagelijkse siddering van de chaos, om te durven 
veronderstellen dat de vorming van de aarde onafhankelijk 
geschiedt van en geen invloed heeft op de vorming van de 
mensenziel en op héél het menselijk bestaan" 2'73 . ' Daarom 
was de mens vanouds nauw verbonden met de natuur en 
met al haar elementen. Hij vocht met ze en beminde ze" 2'74. 
"De oorspronkelijke mens voelde de ziel van de natuur, van 
dit hem zo nabije wezen met haar voortdurende mysterieuze 
veranderingen en heldere kleuren; hij voelde haar goede en 
boosaardige krachten en bad samen met haar" 275 . "Daar-
om dachten de mensen vroeger ook, dat het leven vri j , 
mooi, religieus en scheppend moest zijn" 276 . "Men wist 
nog van de eenheid van ziel en lichaam, de eenheid van 
het ideële en reële: de eenheid, die nodig is om het r i tme 
te voelen van het muzikale wezen van de wereld, om dicht 
bij de natuur en de elementen te zijn; want de wereldmu-
ziek kunnen we slechts horen met ons lichaam én onze geest 
tezamen" ^ 7 . "De oorspronkelijke primitieve ziel uit de 
oertijden voelde daarom alles, wat wij als gescheiden en 
elkaar vijandige zaken ervaren, als één geheel: leven, kennis, 
religie, mysterie en poëzie"2 7 8 . Maar nu heeft de civilisatie 
271. T . z . p . , II, blz.98 e.V. 
272. B l o k , Α., Poln. sobr. soC., VIII, blz.262. 
273. — , SoC. ν dvuch tomach, U. blz.348 e.V. 
274. B l o k . Α., Poln. sobr. soC. , XII, blz. 198. 
275. T.z.p., XI, blz. 133. 
276. T.z.p. 
277. B l o k , Α., SoC. ν dvuch tomach, II, blz.314. 
278. , Poln. sobr. soC. , XI, blz. 133. G u a r d i n i , R. , Religion und Offenbarung 
112-113, schetst met bijna dezelfde woorden de "mytische Religiosität". 
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"de begrippen volkomen omgekeerd" en deze levenssferen 
van elkaar gescheiden. "Men verloor het evenwicht tussen 
het geestelijke en lichamelijke; het ideële raakte los van de 
werkelijkheid in een proces dat ziin apotheose vond in de 
duistere mysticus Immanuel Kant ' 2 7 9 . Zo werden we 
beroofd, vervolgt Blok, van de zin voor het muzikale 
en raakten we steeds meer opgesloten binnen een empirische 
werkelijkheid, die geen uitgang en uitzicht meer biedt op 
een hogere realiteit ^80 . "Zo ging zowel de eenheid binnen 
de mens als de eenheid tussen mens en wereld verloren"2 8 1 . 
"Voor ons bestaat er nu een diepe kloof tussen mens en 
na tuur" 2 8 2 . "De natuur, het wereldbewegen zelf, is voor de 
mensen vreemd en onbegrijpelijk geworden en daarom hield 
men ook op, de kunst in haar diepere betekenis te begrijpen: 
de kunst werd iets individueels"283 . Door dit proces van 
Entmythologisierung verloor men "a l le reers t God, dan de 
wereld en tenslotte zichzelf", concludeert Blok. "Er kwam 
stilte, dood en wanhoop om de mens heen"2 8 4 . 
Hier ligt het kernpunt van Blok's wereldbeschouwing. 
Wanneer men niet meer in een totaal en intuïtief ervaren 
de gehele werkelijkheid bereikt en dus het numineuze niet 
meer kan ervaren, ontstaat een gedesintegreerde wereld, 
die we niet meer bij machte zijn religieus te belichten. 
Daardoor verl iest alles zijn diepste bestaansgrond. De eind-
doelen van wereld en kunst: het eschatologische Einde, het 
Beloofde Land, worden door ons niet meer bevroed; wereld-
beweging en mensenleven worden zinloze herhalingen; de 
wereld en de mens zelf worden ons vreemd en raken ver -
loren. 
Deze accentuering van de desintegratie als oorzaak van 
het kwaad heeft Blok gemeen met heel het Russisch denken. 
Zoals voor het Russisch bewustzijn het goede de Volheid is , 
de Eenheid, het Pleroma, zo is het wezen van het boze op 
de eers te plaats de afzondering, het "op zich zelf gaan 
staan", de isolatie uit de eenheid, kortom: desintegratie in 
al haar betekenissen. De oorzaak van het kwade ligt zo in 
de leugenachtige zelfbevestiging. Gevolg van het boze is 
daarom altijd: verval (raspad) van het zijn, wederkerige 
vervreemding van de uiteengevallen delen 285 . Met practisch 
dezelfde woorden als Blok beschrijft Berdjaev het kwade 
279. - - - , Soï. ν dvuch tomach, II, blz.314. 
280. T . z . p . 
281. B l o k , Α. , Dnevniki, II. blz,159. 
282. — , Poln. sobr. soC. , XI, blz.133. 
283. ---, SoC. ν dvuch tomach, II, blz.229. 
284. ---, Poln. sobr. so ï . , IX, b!z.3. 
285. G r a a f , J. de —, De antropologie in de moderne Russische wijsgerige theologie, 
b lz .83. 
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aldus: "alles wordt vreemd aan elkaar en vijandig; de mens 
valt uit God en de wereld valt uit de mens" 286 . Desinte-
gratie en Entmythologisierimg gaan hier hand in hand. 
Deze desintegratie heeft van de Europese wereld "een 
vuile plas, bestaande uit mensen en bloed, gemaakt", vindt 
Blok. "Men voelt e r overal de dood: Par i j s is een Sahara 
vol gele dozen, temidden waarvan als dode oasen zwart-
grijze machtige maar eveneens levenloze kerken staan" ^ 7 . 
Dezelfde dood voelt hij in de westerse wijsbegeerte 288 . Om 
het stervende Westen te kenschetsen gebruikt hij de kleur, 
die bijzonder met chaos en ondergang verbonden is : het lila: 
het lila Westen ligt in ontbinding"289 . 
Door dit Westen ziet Blok de Russische intelligentsia dus 
aangetast. Kenmerkend voor het leven der intelligentsia 
noemt hij daarom: "uitersten op alle gebied, krankzinnige 
onrust of vermoeidheid, volledig verlies van het ri tme" 29" . 
Hij vindt bij hen "dat lijden onder hun eigen niet geloven, 
dat typerend is voor alle mensen zonder geloof"291 . Op-
nieuw brengt Blok hier onder de aandacht, hoe essentieel 
een religieus wereldervaren voor de mens is en hoe ernstig 
de gevolgen zijn wanneer dit religieuze licht gedoofd wordt: 
"dit lijden aan een leegte in de ziel holt de ziel steeds meer 
uit. Het i s het lijden dat een schrijver als Cechov laat 
zien" 292 . 
Wat van de intelligentsia decadent is - en dat ze voor 
een gedeelte in decadentie ontaard is , is voor hem boven 
alle twijfel verheven2 9 3 - verwerpt hij nog beslister: "als 
men ergens het gif van material isme, nihilisme en mystieke 
losbandigheid moet vrezen, dan is het in de decadente, on-
gezonde sfeer van de zinnelijk-zware en sombere romans 
die nu geschreven worden"294 . Voelend dat dit alles ook in 
hemzelf leeft haat hij ook zijn eigen decadentie, waardoor 
hij soms de "wereldmuziek niet meer hoort en dan ook geen 
gedichten meer schrijven kan"295 , of alleen maar verzen 
schept, die uiting geven aan de pijn om het verl ies van het 
Hogere. Steeds ziet hij zijn poëzie hierbij wortelen in de 
geest van zijn tijd; nooit is het slechts weergave van een 
286. Berd jaev , N.. Vrijheid en geest, blz.l42;191. 
287. Blok, Α., Pis'ma к rodnym, II, blz. 130 - 180. 
288. Zie blz. 134 e.V. van deze studie. 
289. Blok, Α.. Pis'ma к rodnym, II, blz. 130 - 180. 
290. ---, SoC. ν dvuch tomach, II, blz.402. 
291. — , Poln. sobr. so5. , X, blz.49. 
292. T.z.p. 
293. Blok. Α.. Pis'ma к rodnym, I, blz. 193. 
294. - —. Poln sobr. soè., X, blz.55. 
295. — , Pis'ma к Ivanovu, blz.48. 
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louter persoonlijk beleven maar steeds van een bovenper-
soonlijk, collectief bewustzijn van wat e r gebeurt in de we-
reld waarin men leeft 296 . 
Wat e r in feite met de intelligentsia gebeurd is ligt daarom 
voor Blok vooral besloten in het grondmotief van zijn eigen 
poëzie: het verdwijnen van de goddelijke Sophia en het ver -
schijnen van haar antipode: de aardse en duistere onbekende. 
In dit motief voltrekt zich bij Blok de bewustwording van de 
ontworteling der intelligentsia. Om de cr i s i s van deze in-
telligentsia duidelijk te tekenen werkt hij dit door hem steeds 
weer herhaalde en welhaast in het centrum van zijn wereld-
beschouwing staande motief aldus ui t 2 9 1 : 
"De kunstenaar, die theurg i s , bevindt zich aanvankelijk 
in het lazuur van Iemands stralende blik. Deze blik door-
boort als een zwaard alle werelden en komt door al deze 
werelden heen tot de kunstenaar als het schijnsel van een 
rustige glimlach, de glimlach van de stralende vriendin, 
de Sophia. 
Vervolgens worden de werelden, die tot ons komen in het 
licht van het stralende zwaard, steeds geluidsvoller: reeds 
komen uit haar diepten muziekklanken, geroep, gefluister, 
bijna woorden. Tegelijkertijd beginnen deze werelden van 
kleur te veranderen en tenslotte is dié kleur overheersend, 
die ik het beste purper-l i la kan noemen. Het gouden zwaard, 
dat het purper der lila werelden doorboort, brandt verblin-
dend en doorboort ook het hart van de theurg. Reeds schijnt 
het gelaat temidden van hemelse rozen door te breken: men 
onderscheidt een stem en er begint een dialoog zoals Solov'ëv 
die beschrijft in de Drie ontmoetingen 2 9 8 . Dit is de these, 
die in de jeugd thuis hoort, in de periode van de Verzen 
over de Schone Dame. 
Dan, reeds duidelijk een metamorphose bevroedend en als 
het ware voelend dat talrijke handen hem op zijn schouders 
aanraken in de l i la-purper duisternis, die in het goud p ro -
beert door te dringen, ziet de dichter de nadering van een 
ontzaglijke begrafenis. Het gehele tafereel verandert: de 
antithese begint, de verandering van gelaat (Astarte). Het 
is alsof iemand, die de eenzame theurg het lichte schijnsel 
van de Dageraad niet gunt, plotseling de gouden draad af-
snijdt. Het lemmet van het gouden zwaard dooft uit en wordt 
niet langer in het hart gevoeld. De werelden, die doorboord 
waren door het gouden licht, verliezen hun purper tinten. 
Als door een doorbroken dijk breekt nu de li la-groene we-
reldschemering los, onder een hartverscheurende begeleiding 
296. Blok, Α., So!, ν dvuch tomach. II, blz.l47 e.v. 
297. T.z.p. 
298. Te weten met de Sophia, die dtie maal aan VI. Solov'ëv verschenen zou zijn. 
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van violen en gezang als van zigeunerliederen. Als ik e r 
een voorstelling van zou moeten maken, zou ik dit moment 
aldus afbeelden: in de lila schemering van een onmetelijke 
wereld dobbert een geweldige witte katafalk en daarop ligt 
een dode pop met een gelaat dat vaag doet denken aan het 
gelaat dat schemerde temidden van hemelse rozen". 
"Het gouden zwaard is uitgedoofd; de lila werelden s t ro -
men het hart binnen. Mijn hart schijnt een oceaan geworden 
en alles i s daarin even betoverend. Ik maak geen onder-
scheid m e e r tussen leven, slaap en dood, tussen deze we-
relden en andere werelden. Anders gezegd: ik heb mijn 
eigen leven tot kunst gemaakt". 
Zo wordt heel het leven kunst (weer in de zin van l'art 
pour l'art). Ik voer bezweringen uit en eindelijk zie ik dát 
voor me opduiken, wat ik de onbekende noem, een mooie 
pop, een groenachtige schim, een aards wonder, een dui-
vels mengsel uit vele werelden, voornamelijk uit groene en 
lilakleurige. Het is de figuur die Vrubel' heeft uitgebeeld 
in zijn Demon. 
"Op een bepaald ogenblik gaat echter de storm der lila 
werelden liggen. De violen, die de lof van de schim, de 
onbekende, zongen, laten zich eindelijk in hun ware aard 
horen: ze barsten in snikken uit, zelfs tegen de wil van 
degene die ze bespeelde. Alleen nog maar ergens achter 
de horizon zijn nu nog hun wegstervende droevige tonen te 
horen. De lila schemering trekt op en e r komt een lege 
vlakte te voorschijn: de ziel, verlaten na de roes" . 
"Wat gebeurde e r nu precies met ons bij die antithese? 
Waarom doofde het gouden zwaard uit en stroomden lila 
werelden deze wereld binnen om zich met haar te vermen-
gen en chaos te veroorzaken, door van het echte leven kunst 
zonder meer te maken? Dit is e r gebeurd: We waren p ro -
feten en wilden slechts dichters, kunstenaars zijn". De 
dichter verzaakte aan zijn hogere roeping en vermocht de 
kunst niet mee r religieus te belichten: "ofschoon haar 
voornaamste taak en thema is Rusland altijd het religieuze 
was, dreigde ze dood te lopen in een es te t i sme" 2 9 ^ . Ze 
beantwoordde niet langer aan haar pr imaire taak: het verwijzen 
naar de Sophia, de vergoddelijkte schepping, het Beloofde 
Land. Profeet nu is hij, die zijn taak als kunstenaar r e l i -
gieus opvat en zich ervan bewust is "instrument van God, 
xenos en ziener" te zijn, die moet wijzen naar dit Beloof-
de Land; kunstenaar zonder meer is hij, die zijn voor-
naamste opdracht vergeet en kunst schept om de kunst. 
Alleen al hierdoor i s men "aan de chaos ten offer gevallen". 
299. B l o k , Α., Dnevniki, I, blz.44. 
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Мааг e r is nog meer gebeurd: "we sloten bedrieglijke 
samenzweringen met de dubbelgangers in ons; we geloofden 
meer in de door ons opgeroepen schim dan in de reéditeit 
van de these", in de Sophia3"0 . Blok wil hiermee in feite 
het volgende zeggen: waar de totale intuïtie verloren is ge-
gaan en men dus het waarachtig religieuze ver l ies t door 
een niet mee r kennen van het numineuze (het gouden zwaard), 
probeerde men - en hier doet zich de geestelijke onmacht 
van deze te decadente renaissance van de religie het s terkst 
voelen - het goddelijke te vatten met de dubbelgangers in 
ons, met de eigen geïsoleerde psychische activiteiten: ve r -
stand en innerlijk gevoel. Wanneer men echter het goddelijke 
als een object wil grijpen en bemachtigen, stoot men telkens 
op deze eindige wereld en nooit op God 3 0 1 . Ieder eigen-
machtig beslag leggen op de goddelijke aanwezigheid sluit 
ons nog dieper in binnen de geslotenheid van ons leven in 
deze wereld, iets wat Blok wel heel duidelijk beaamt waar 
hij de filosofie en de mystiek laakt. Daarom wordt van de 
Sophia nadrukkelijk gezegd, dat ze "van boven gegeven 
wordt" en uit een numineus buiten afgelezen wordt; van de 
onbekende daarentegen, dat ze door ons zelf wordt "opge-
roepen" en dat ze als werkingssferen vooral de "toege-
spitste verstandelijke dialectiek en de toegespitste gevoe-
ligheid" heeft. Daarom verschijnt het eindproduct, de on-
bekende, steeds in het teken van de geslotenheid: de wereld 
die zij symboliseert wordt het "gesloten boek van het be-
staan". Daarom ligt ze tenslotte ook dichter bij het geïso-
leerde "Ik" - Blok spreekt immers over zijn eigen inner-
lijk als een "oceaan, waarin alles betoverend dooreenge-
mengd wordt" en waaruit de onbekende uiteindelijk tevoorr 
schijn komt - en binnen de grenzen die een scepticisme aan 
onze ervaringsmogelijkheden stelt: men denke aan de Kan-
tiaanse verinnerlijkingsfase van de Sophia-mystiek, die door 
dit scepticisme begeleid werd! 
Zo berustte men niet slechts in de verwording van de 
religieuze kunst tot kunst om wille van de kunst, m a a r men 
verloor zich ook nog in aanbidding van zijn eigen "demoni-
sche" schepping. Het is dan ook niet verwonderlijk, dat 
Blok diep doordrongen is van de waarheid van Evagrius ' 
waarschuwing, dat men "zich nooit door de demonen mag 
laten verleiden tot een lichamelijke voorstelling van God 
in de vorm van een betoverend beeld - een bepaald, ve r -
seo. —, SoC. ν dvuch tomach, II, blz.l47 e.V. 
301. S o l o v ' i v , VI., Krisis zapadnoj filosofi!, Moskou 1874; cf.: S c h i l l e b e e c k x 
O.P., E.C.F.Α., Op zoete naar de levende God, blz.6, en G u a r d i n i , R., 
Religion und Offenbarung 88-89: "mann kann seme (d. ι.: van het Numineuze, God­
delijke) Selbstbekundigung nicht herbeizwmgen"..... omdat het zich "dem mensch­
lichen Zugriff entzieht, nicht wie ein Gegenstand der Empeñe fertig daligt". 
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rassend beeld - of een bepaalde gedachte" 3 0 2 . Diens hoofd-
stukken in de Philokalia over de strijd tegen de boze gees-
ten noemt hij erg eenvoudige en nuttige opmerkingen, die 
gedeeltelijk al bekend zijn aan kunstenaars van het type, 
waartoe hij zelf behoort 3 0 3 . 
Op deze wijze is men dus verantwoordelijk geworden door 
het verschijnen van de onbekende waar de goddelijke Sophia 
had moeten zijn; zo is men, ofschoon men de taak had 
mee te werken aan de bevrijding van de wereldziel door 
bevrijding van de eigen ziel die aan haar deel heeft, mede 
schuldig geworden aan het feit, dat de wereldziel, die door 
de onbekende wordt gesymboliseerd, gevangen ligt in eigen 
onmacht. Het tijdelijk gebeuren is hier voor Blok een mo-
ment van het eeuwig gebeuren: de voortdurende spanning 
tussen de onvolmaakte en aan de chaos participerende kos-
mos én haar volmaakte prototype: de Sophia. 
Zo ziet men zich geconfronteerd met een chaotische we-
reld, die om verlossing en zuivering vraagt. "Hier komen", 
vervolgt Blok, "de problemen naar voren over de vervloe-
king van de kunst - weer in de zin van l'art pour l'art - en 
over de terugkeer naar het leven, over de algemene dienst-
baarheid, over de Kerk, over het eigenlijke grondprobleem 
volk en intelligentsia. Het zijn stuk voor stuk problemen, 
die ervan getuigen, dat men zoekt naar het verloren gouden 
zwaard, dat opnieuw de chaos zal doorbreken en de lila 
werelden zal samenvoegen en bedwingen". In het feit, dat 
men zo algemeen zoekt naar een oplossing voor de genoemde 
problemen, ziet Blok een overtuigend bewijs van de objec-
tiviteit en realiteit van die andere werelden. "Hier dient 
namelijk nadrukkelijk bevestigd te worden", schrijft hij, 
"dat alle werelden die we zo bezoeken en alles wat er zich 
in afspeelt, absoluut niet slechts onze eigen voorstellingen 
zijn; de realiteit die ik hier beschrijf is de enige, die voor 
mij aan het leven, aan de wereld en aan de kunst betekenis 
geeft. Dit alles, deze these en antithese en deze werelden 
hebben volstrekt niet alleen maar persoonlijke betekenis. 
Toen er iets in ons brak, brak er ook iets in Rusland. 
Daarom is ook de revolutie van 1905 - het jaar waarin de 
Sophia-mystiek uitgeput raakte! - iets wat zich niet slechts 
in deze wereld, maar ook in die andere werelden afspeelde. 
Het was een van de tekenen van de verduistering van het 
goud en van de overwinning der lila werelden, dat wil zeg-
gen: van die gebeurtenissen, die men toen ook in zijn eigen 
ziel ervaarde" 3 0 4 . 
302. Philokalie, Kleine —, blz.40. 
303. Blok, Α., Pis'ma к rodnym. II, blz.293. 
304. Blok, Α., So5. ν dvuch tomach, II. blz. 147 e.v. 
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Het zoeken naar het verloren gouden zwaard betekent voor 
Blok, dat ook hij zich intensief gaat bezighouden met de 
hierboven genoemde problemen. Zo neemt hij een tijdlang 
deel aan de door de intelligentsia gehouden rel igieus-fi lo-
sofische bijeenkomsten, in de hoop dat deze ertoe kunnen 
leiden, dat het "werkelijke leven" via een rei 'ntegratieproces 
teruggevonden wordt. Maar hij voelt zo'n benauwdheid en 
zo'n gemis aan echtheid in alles wat op die bijeenkomsten 
geschiedt en gesproken wordt, dat hij het onmogelijk acht 
nog iets van deze intelligentsia wijzer te worden. "Ik heb", 
zegt Blok, "geen zorg over mezelf; op de een of andere 
manier zal ik me misschien wel redden. Maar daar gaat 
het nu niet om. Ik wil dat de kern van de waarheid, die 
ik als een van degenen die denken en zich afpijnigen onge-
twijfeld in me draag, uitgroeit, in goede aarde valt en vrucht 
voortbrengt". Eigen redding kan hij dus niet los van de 
redding van de ander zien: de verlossing moet een collec-
tief karakter dragen. "Duidelijk is voor mij echter één 
ding", vervolgt hij, "bij de intelligentsia - over de Kerk 
wil ik hier helemaal niet spreken - begrijpt men elkaar 
niet mee r en luistert men zelfs niet meer naar elkaar; e r 
vinden eeuwige twisten p l a a t s " 3 0 5 . "Wij, intelligenten, 
moeten ons haasten en op andere manieren een oplossing 
zoeken. Door deze religieus-filosofische bijeenkomsten, 
waarop druk geredeneerd wordt terwijl prostituées buiten 
bevriezen en mensen honger lijden, wordt men alleen m a a r 
mager van het zoeken en redeneren, maar in Rusland v e r -
andert e r niets door. Daarvoor staan ze teveel van het 
werkelijke leven af. Geen mens zal met U komen spreken 
over zijn religieuze problemen" 306 . "Want die ontwikkelde 
intelligentsia, waarvan men zich terecht kan afvragen of ze 
nog wel de Levende God bezit30 '7 , is in verhouding tot het 
religieuze leven van het volk wel scherpzinnig maar ook 
erg minderwaardig en te vergelijken met een lakei bij een 
heer, die een geleerde wiskundige i s . De heer schrijft a l -
ler lei tekens op. De lakei denkt het echter veel mooier te 
kunnen; hij veegt de tekens van zijn heer uit en maakt ze 
zelf opnieuw, veel mooier, maar zonder enige zin: een hoop 
tekens door elkaar zonder meer" 308 . "De intelligentsia kan 
zich daarom beter haasten, Tolstoj - van wie deze ve rge-
lijking afkomstig is en wiens moraal Blok geniaal noemt 30^ -
beter te leren begrijpen, voordat de infecterende ziekte 
305. T . z . p . . II, blz.396. 
306. B l o k , Α.. Poln. sobr. soC., X, Ыг.ІЗб. 
307. T.z.p., IX, blz.32. 
308. T.z.p., X, Ыг.ІЗб. 
309. T.z.p. , X, blz. 148. 
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van een lege ironie kans zal zien, de geestelijke en l icha-
melijke krachten nog verder te verzwakken" 310 . 
Tegenover dit negatieve van de intelligentsia staat het 
positieve van het volk: "het is vermakelijk", aldus Blok, 
'te kijken naar het nietige groepje der Russische intelli-
gentsia, dat in tien j aa r tijds een berg wereldbeschouwingen 
heeft gewisseld en zich heeft verdeeld in wel vijftig elkaar 
vijandige kampen, als men daarnaast het millioenenvolk 
ziet, dat sinds de vijftiende eeuw één en dezelfde uniforme 
en rotsvaste gedachte had over God" 311 . "In dit primitieve 
volk leven nog mensen met een helder inzicht; hier zijn 
nog echte mensen met menselijke verwondering in hun 
ogen, geen wilden, ook geen geleerden, maa r de meest 
echte mensen, die nog een ziel hebben en natuurverbonden 
z i jn" 3 1 2 , twee hier naast elkaar genoemde eigenschappen, 
die wij in deze ene uitdrukking: 'zijn ziel buiten hebben" 
zouden weergeven. "De aarde is met hen en zij zijn met 
de aarde onafscheidelijk verbonden", besluit Blok 3 1 3 . 
Het religieuze in deze mensen, waarin hij een echtheid 
ziet die het religieuze leven van de intelligentsia al lang 
niet meer kent, boeit hem zo zeer, dat hij zich intensief 
wil gaan bezighouden met de studie van de Russische Ras -
kol 314 en zich gaat interesseren voor de vaak wonderlijke 
praktijken, mengsels van Christendom en heidendom, die 
men wel aantreft bij de Russische sekten, op het waarachtige 
waarvan ook Berdjaev wijst en wel eveneens als tegenstelling 
tot de "onwaarachtigheid der staatskerkelijkheid" 315 . Met 
veel eerbied en zelfs met verheerlijking spreekt Blok verder 
over de directe eenheid van begrippen bij het volk - men 
ziet, hoe steeds weer het belang van die eenheid onder-
streept wordt - een eenheid van religie, schoonheid en nut-
tigheid, begrippen die in een geciviliseerde maatschappij 
uiteengevallen zijn 3 1 6 . 
Het verwijzen naar het volk, waar datgene wat in de ho-
gere kultuurlagen door westerse invloeden verloren is ge-
gaan nog moet leven, is zoals in de inleiding reeds werd 
opgemerkt een bekend Russisch thema, dat vooral is ui t-
gewerkt door de slavofielen maar ook bij een groot gedeelte 
der la tere intelligentsia leefde. "The people of Russia means 
to the Slavophils the peasants, the members of the rural 
310. T . z . p . , IX, biz. 169. 
311. B l o k . Α., Pis'ma к rodnym, I, biz. 182. 
312. B l o k , Α., Poln. sobt. soC., IX, blz.28. 
313. — , SoC. ν dvuch tomach, II, biz.99. 
314. — , Pis'ma к rodnym, I, biz. 171. 
315. B e r d j a e v , Ν., Het Russisch denken, blz.13. 
316. B l o k . Α., Poln. sobr. soC. . XI, Ыг.146. 
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commune. The peasants were not a class or a state, but 
ra ther the whole body of the nation, the real incarnation 
of Russia, its history and his tradition. In contradiction to 
this myst ical , homogeneous mass of the people stood all 
par t icular c lasses , groups, part ies and interests . Classes 
were a natural phenomenon in the rationalistic and legalist ic 
West, but they were alien to the Russian spirit , which was 
based on the higher principles of wholeness and organic unity. 
The presence of these particularist elements in Russian life 
was a symptom of the disease, caused by the fact that P e t e r 
the Great had abondoned the true Russian principles, and 
that from his time on, the Russian government, the Russian 
intellectuals (L), the Russian landlords, all in fact, except 
the people, had been aping the West. Only the common people 
was free of western infection"317 . Zo is ook voor Dosto-
evskij, op wiens grote betekenis voor deze tijd en vooral 
voor Blok al eerder gewezen werd, het volk de menselijke 
oersfeer, met diepe wortels in de aarde. Het volk is bij 
Dostoevskij s terk met deze aarde vergroeid; het volk is 
ondanks alle ellende en zonde de echte mens. In dit volk 
ziet Dostoevskij, juist als Blok, het waarachtig religieuze 
nog het zuiverst leven. Bij hem is het volk goddragend318 . 
In de roman De gebroeders Karamazov zegt de s tare ts 
Zozima: "wie niet aan God gelooft, gelooft ook niet aan 
een volk Gods; maar wie aan Gods volk gelooft, zal ook 
de heilige verborgenheid van God ervaren, zelfs al heeft 
hij daar tot nu toe niet in geloofd" 319 . Ook voor Dostoevskij 
ligt het grootste onheil evenals voor Blok daarin, dat de 
samenhang van de afzonderlijke mens met het volk en me t 
de aarde komt te vervallen. Leed, zonde en misdaad kunnen 
uit de kracht van deze samenhang weer overwonnen worden. 
Eers t als deze samenhang verbroken wordt gebeurt het e r g -
ste: dan verl iest de mens de verbinding met de bron van 
het leven en zo ook de verbinding met God 3 2 0 . Het is de -
zelfde conclusie waartoe zoals we zagen ook Blok komt. 
Van de weg, die geleid heeft tot vervreemding van dit 
volk en zo tot het verlies van al het waarachtige, moet de 
Russische intelligentsia dus terugkomen. "Daardoor is a l -
l e ree rs t nodig, dat men die plaats in zijn ziel weer opzoekt, 
waar men nog kind i s" , vereist Blok, want "aan de kinderen 
behoort het Rijk der hemelen" citeert hij de Byzantijnse 
317. Ry a s a n o v s k y , N .V. , Russia and the West in the teaching of the Slavophiles, 
b lz . l52 . 
318. D o s t o e v s k i j , E.M., "Demonen" (Besy), pota. sobr. so5., VII, blz.267. 
319. Cf.: G u a r d i n i , R., Religiose Gestalten in Dostojewsky's Werke, inleiding. 
320. T . z . p . 
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liturgie voor een overleden kind. "In de pri l le jeugd is ons 
deze vaste belofte gegeven" 3 2 1 . "Een kind denkt nog over 
het geluk en het wonder; een volwassene niet meer ; die ge­
looft dat het geluk steeds wegvliegt. We moeten daarom, 
nogmaals, het diep in onze ziel begraven kinderlijk besef 
n a a r boven halen, dat in iedere mensenziel sluimert, en 
a l s we dan juist als een kind het geluk weer gaan zoeken, 
zullen we het vinden en gaan we weer de ziel van alle dingen 
zien. In kinderen vindt men het meest h e i l i g e " 3 2 2 . Hier 
ziet Blok vooral een taak voor de kunstenaar, want het is 
juist "het wezen van de kunstenaar, dat hij de gave heeft 
om eeuwig kind te z i j n " 3 2 3 . Van hieruit valt ook Blok's 
bewondering voor Franciscus van Assisi te verklaren, die 
de Russen overigens in het algemeen zeer verwant is 3 2 4 . 
Als Blok ontroerd is door de "voorzichtigheid en de eerbied 
voor alles in de natuur" in Balmont's gedichten, noemt hij 
•».e "even zuiver en ontroerend als het bidden van Franciscus 
νύ,η A s s i s i 3 2 5 , die behalve de volheid der aardse schoonheid 
ook nog iets anders wist. Als we hem als voorbeeld nemen, 
zullen we het echte en werkelijk schone leven weer recht 
in de ogen kunnen zien en niet m e e r schipperen tussen het 
half-oprechte of leugenachtige en het ware, tussen het vol­
ledig goede en het huichelachtig goede" 3 2 6 . In het volk pro­
beert Blok de trekken terug te vinden van deze echte mens 
die we zo weer moeten worden, de "nieuwe mens, niet de 
mens zonder meer, m a a r de gehele mens die met geest, 
ziel en lichaam direct is verbonden met het leven zelf' 3 2 7 . 
Zo zal de nieuwe mens zijn, de "mens-kunstenaar, die na 
een nieuwe onderdompeling in de elementen en in de muziek 
van een irrationele natuur verjongd te voorschijn zal komen. 
De mens zal dichter komen te staan bij die elementen en 
daarom ook muzikaler worden; hij zal ontwaken uit zijn 
eeuwenlange slaap, de slaap der civilisatie, om weer kun­
stenaar te zijn". 
Omdat Blok ook zichzelf niet m e e r voelt leven uit "wat 
het leven en de kunst vult, maar uit datgene, wat leven en 
kunst zwart maakt" en soms vreest "misschien wel voor 
altijd dat, wat groter is dan de kunst (in de zin van l'art 
pour l'art) verloren te hebben", probeert hij steeds weer 
'onmiddellijke verhoudingen te hebben met het leven en de 
321. B lok, Α., SoE. ν dvuch tomach, II, blz. 147 e.V.; cf.: B l o k , Α., Poln. 
sobr. soS., IX, blz. 86. 
322. B l o k , Α., SoC. ν dvuch tomach. II, blz.960. 
323. — , Poln. sobt. soï. , XII, blz.248. 
324. B e r d j a e v , N . . Het Russisch denken, blz.223. 
325. B l o k , Α., Poln. sobr. soff. , X, blz.285. 
326. T.z.p., VIII. blz.65. 
327. B l o k . Α., Dnevniki, I, blz. 28, 
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wereld rondom hem". Hij wil de kring van zijn leven m e e r 
en meer verbreden3 2 8 en inderdaad blijven deze pogingen 
om de poëzie dichter bij het leven te brengen niet zonder 
succes. In la tere werken van Blok is soms een groter rea -
lisme merkbaar , iets wat ook bij sommige andere symbolisten 
aan het einde van de bloeiperiode van het Symbolisme valt 
waar te nemen 329 . 
b. Messianisme en revolutie. 
Een zeer directe confrontatie met de van volk en aarde 
vervreemde westerse civilisatie, tijdens een verblijf in 
Europa zelf, brengt Blok s terker dan voorheen aan het den-
ken over de eigen positie van Rusland en zijn verhouding 
tot dit geciviliseerde Westen. 
Ondanks de funeste invloeden, die hij de civilisatie ook 
in Rusland onder de intelligentsia ziet uitoefenen, voelt hij 
de tegenstelling tussen Rusland en Europa toch zo sterk, 
dat hij in een brief uit Frankrijk durft te schrijven, dat 
"het Slavische nooit is ingegaan op deze Europese civilisa-
tie en dat bij het contact, dat e r toch was, Rusland als een 
wonderlijk astraallichaam door heel die westerse kuituur 
- door Blok zonder meer katholieke kuituur genoemd - is 
heengevlogen"330 . Zo ziet hij Rusland van een groot gevaar 
gevrijwaard gebleven. 
Maar dat is niet het voornaamste. Essentiëler is , dat 
Rusland in de toekomst een zeer belangrijke rol zal kunnen 
spelen in de wording van een nieuw Europa, alhoewel Blok 
nog maar hoogstens de eerste kiemen van een Slavische 
invloed in Europa zelf ziet. Het feit, dat zich in een hoekje 
dichtbij de Notre Dame van Pari js een Mieckewitczmuseum be-
vindt en een Poolse boekhandel, mag men echter, meent hij, 
als een van die eers te kiemen zien en als een "ferment 
voor de toekomst" 331 . 
Het belangrijkste werk van Blok, wat messianistische 
verwachtingen met betrekking tot Rusland betreft, vindt 
Berjaev terecht het gedicht: de Skythen. Dit aan het thema 
Oost - West gewijde gedicht klinkt profetisch. Hier wordt, 
aldus Berdjaev, ' met ongekende scherpte het thema Rusland 
en Europa, het fundamentele thema van het Russisch be-
wustzijn vàn de 19e en begin 20e eeuw geponeerd. Het wordt 
weliswaar niet in christelijke kategorieën gesteld, m a a r de 
christelijke motieven blijven e r toch sterk gehandhaafd"332 . 
328. — , Pis'ma к rodnym, II, blz.l26. 
329. S t r u v e , G.. 25 years of Soviet Russian literature (1918-1943). Londen 1946, 
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Vooral in dit gedicht wordt Ruslands wezenlijke verwantschap 
met Azië uitgedrukt. Als verre voorvaderen van de Russen 
spreken de Skythen tot Europa: "we zullen jullie ons Aziatisch 
gelaat tonen"333 . Dezelfde gedachte staat ook in Blok's dag-
boek opgetekend, geschreven in de tijd, waarin het gedicht 
de Skythen ontstond: "wij. Russen, zullen onze historische 
missie vervullen; we openen wijd de poorten voor het Oos-
ten. We kijken met onze schuine ogen naar U uit, Duitsland, 
Frankrijk en Engeland! Want we zijn Aziaten! We zullen 
Azië over U uitgieten; uw huiden zullen we spannen op Chi-
nese tamboerijnen"334 . 
"Men moet God danken, dat men Rus i s" , schrijft hij 
verder 3 3 5 , want "Europa belichaamt de dood, Rusland daar -
entegen het leven"336 . Rusland zal de mensheid gezond 
moeten maken 3 3 7 . Daarom drukt hij in zijn gedichten dik-
wijls zijn liefde voor dit Rusland uit. Rusland is daarbij 
voor hem "iets geweldigs, iets heel eigens, een adembene-
mend iets dat lijkt op de mens, maar veel intiemer, veel 
l iever en ook veel hulpelozer is dan de afzonderlijke mens"3 3 8 . 
Hier is Rusland niet bedoeld als staat of als nationale een-
heid, niet als vaderland zonder meer , maar "als de een of 
andere eenheid (1), die wel voortdurend haar uiterlijk beeld 
verandert maar toch op de een of andere wijze in wezen 
hetzelfde blijft. Het dichtst raakt het begrip Rusland aan 
het begrip volk, volksziel, stichia (oerelementen), maar i e -
der woord put toch weer niet volledig de gehele muzikale 
zin uit van het woord Rusland"339 , het "weldadig schone 
Rusland" 340 . 
Indien er een verband bestaat tussen Rusland en de Sophia, 
dan moeten we dat hier zoeken, waar Rusland volgens Blok's 
eigen woorden met de volksziel, de stichia, en via haar 
met de wereldziel verbonden i s . Is Rusland aldus verwant 
met de wereldziel, die nog naar haar verheerlijking uitziet: 
het door de Sophia gesymboliseerde Beloofde Land dat zich 
als een eindeloze en eeuwige vlakte zal opendoen is dan 
"het oorspronkelijke vaderland, Rusland zelf ' 3 4 1 . Dit ver -
klaart, waarom Blok op een vraag van Zinaida Hippius, of 
Rusland de Sophia was, ooit min of meer bevestigend zou 
hebben geantwoord342. Gezien tegen de achtergrond van het 
333. B l o k , Α . . Sobr. soC. ν vos'mi tomach, UI, blz.362. 
334. ---, Soï. ν dvuch tomach, II, blz.492. 
J35. T . z . p . , II, blz.88. 
336. — , Dnevniki II. blz.98. 
33T. T . z . p . , II, b lz . lOI. 
338. — , Poln. sobr. so ï . . IX, blz.89. 
339. T . z . p . , VIII, b lz .3 . 
340. T . z . p . , IX, blz.45. 
341. T . z . p . , II, blz.231. 
342. H i p p i u s , Z . , Zivye lica, I, blz.35. 
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Russische messianisme, de aan alle slavofielen eigen over-
tuiging van Ruslands bijzondere betekenis in het openbaren 
van de waarheid aan de wereld, is deze verbinding van 
Rusland met de wereldziel en met het hemels Jerusalem 
niet geheel onbegrijpelijk. Duidelijk blijkt dit verband vooral 
bij Dostoevskij, die zoals we eerder opmerkten voor deze 
tijd en met name voor Blok grote betekenis had; het is 
juist de verachting van de westerse decadentie en het geloof 
in de messianistische roeping van het Russische volk, waar-
uit Blok's verwantschap met Dostoevskij het s terkst spreekt 343. 
Voor Dostoevskij is Rusland, het zij nogmaals herhaald, 
het Goddragend volk; ieder volk zoekt zijn eigen God, de 
God die beantwoordt aan zijn zoeken. Het volk wordt daarbij 
gedreven door die oerkracht, die heel het wereldbewegen 
gaande houdt en die Blok de wereldziel noemt 3 4 4 . Maar: er 
is slechts één waarheid; slechts één volk kan dus de ware 
God hebben, e r kan maar één waarachtig God-dragend volk 
zijn, het Russische volk345 . Daarom laat Dostoevskij Satov 
zeggen: "ik geloof in Rusland, in het lichaam van God . . . 
ik geloof dat de wederkomst zal plaatsvinden in Rusland"346 , 
juist zoals ook Blok spreekt over het eschatologische "oor-
spronkelijke vaderland, misschien wel Rusland zelf". Zowel 
bij Dostoevskij als bij Blok zien we dus én een verwant-
schap van Rusland met de naar God strevende wereldziel 
én een verwantschap van het "Rusland van Gods wederkomst" 
met het hemels Jerusalem, door Blok steeds met de Sophia 
gei'dentificeerd. 
Tenslotte wordt de verwantschap van Rusland en Sophia 
nog duidelijker, wanneer men voor ogen houdt, dat dit Rus-
land door Blok als vrouw, als een vrouwelijk en moederlijk 
wezen gedacht wordt: Rusland'is een "moeder, in wier grote 
moederlijke ogen we het verwijt lezen, dat we haar alleen 
gelaten hebben in onze overmoed", terwijl zii het toch was, 
die ons "baarde en voedde aan haar bors t ' 3 4 7 . Zij i s de 
"treurende Moeder Aarde"3 4 8 of de "arme, wenende vrouw 
van de dichter"3 4 9 , die "dezelfde lange weg gaat, die ook 
hij gaat"3 5 0 . Rusland is de "lieve vriendin, de bruid, wier 
stem hij hoort in het gezang van de kraanvogels" en wier 
gelaat niet door mensenhanden is gemaakt, als dat van de 
343. S m o l e n s k i j , V. , Mistika A . B l o k a , blz.37¡114. 
344. Cf.: D o s t o e v s k i j , F .M. , "Demonen" (besy), in: Poln. sobr. soC. . VII, 
b;^.265. 
345. Τ . ζ . ρ . , biz. 267. 
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347. B l o k , Α., Soï. ν dvuch tomach, II, biz. 161. 
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wonderbare ikonen van de Moeder Gods 351 . Hier wordt ze 
dus vergeleken met de Moeder Gods, op wier verwantschap 
met de Sophia al herhaaldelijk gewezen i s . Rusland is een 
"Moeder van God, in barensweeën, voordat ze het nieuwe 
Rusland ter wereld zal brengen als het Beloofde Land". 
Zij, het Rusland van nu, zal als Godsmoeder het eschato-
logische goddelijke Beloofde Land bâren, de "schitterende, 
wonderlijke, onbekende verte, waarheen heel Rusland als 
een troika op weg snelt. Onbekend zijn nog die verten; 
daarom klinkt haar lied: "waarheen? waarheen?". Dit is 
haar eeuwig lied, dat men kan horen in het luiden der 
troikabellen, haar verdrietig lied dat klinkt over haar wijde 
vlakten, van zee tot zee"3 5 2 . Hier raakt het Russisch m e s -
sianisme vervlochten met de eschatologische verwachtingen 
en verl iest het e r zich in. 
De idee van Ruslands verwantschap met de Sophia betekent 
echter geenszins, dat het beeld van de Sophia bij Blok nu 
volledig vervangen wordt door dit Rusland, zoals Bonneau en 
Berberova concluderen 3 5 3 . Ook Blok zelf protesteerde 
overigens tegen deze volledige identificatie van Rusland en 
Sophia, zoals we al ee rder constateerden. 
De messianistische verwachtingen met betrekking tot Rus-
land gaan soms gepaard met het zien van welhaast apoka-
lyptische beelden over een komende wereldbrand en wereld-
ondergang, waarbij Blok enerzijds aansluit op de ondergangs-
gedachten en noodlotsgedachten, waarop we al eerder in het 
3e hoofdstuk wezen, anderzijds op de idee van een welis-
waar katastrofale maa r toch noodzakelijke loutering die de 
toegang tot het Beloofde Land zal openen; het zal een brand 
zijn, die al het oude, ontwrichte en verdorvene zal ve r -
nietigen om vrij baan te maken voor de Nieuwe Wereld. 
"De vlammen van de muziek zullen de gehele Europese 
wereld in brand steken", schrijft Blok. 'Het gelaat van 
Europa zal dan lichten door een heel nieuw licht, wanneer 
de massa, het volk, deze onbewuste drager van de geest 
der muziek, de arena van de geschiedenis zal binnentre-
den"354 . "Dan zullen wij, die het Heilige vergaten, dit Hei-
lige misschien weer oog in oog zien, dit Heilige waarvan 
Solov'ëv ons al een teken gaf. Want alles verandert; we 
staan al van aanschijn tot aanschijn met het nieuwe en het 
351. T .z .p . , HI. blz.251. 
352. B l o k , Α., So5. ν dvuch tomach, II, blz. 109; vrij geciteerd dooi Blok naar 
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"weer met de aarde verbondene". De nieuwe aeon staat al 
voor de deur; morgen zullen we ons het gouden licht he r -
inneren, dat al op de grens van zoveel eeuwen heeft ge-
schit terd"3 5 5 . 
Blok had dit voorgevoel van een revolutie, dit vooruit 
weten dat iets ontzettende en angstigs voor Rusland naderde, 
zeer s t e rk 3 5 6 . Van zichzelf zegt hij "al lang, zelfs al vóór 
de eers te revolutie van 1905 geweten te hebben, dat de katastrofe 
naderde" 3 5 7 . "We weten nog niet precies , wat ons te wach-
ten staat", schrijft hij in 1908, ' m a a r in ons hart wijkt de 
naald van de seismograaf al uit; het onweer dreigt"3 5 8 . 
Het zijn de voorspellende weeën, die de geboorte van een 
nieuwe wereld aankondigen: "Rusland moet lijden, vernede-
ring en verdeling overleven, maar het komt uit die verne-
deringen nieuw en groots te voorschijn". 
Deze overtuiging houdt een positieve houding in tegenover 
de revolutie. Revolutie betekent voor Blok: "alles nieuw 
maken, zorgen dat ons leugenachtige, t r ieste en vormeloze 
leven rechtvaardig en zuiver wordt, blij en schoon. Als dit 
alles, dat zo lang bleef sluimeren in de mensenziel, ineens 
zal losbreken, dan is dit: revolutie . . . dat betekent: vrede 
en broederschap der volkeren. Dát is het teken, waaronder 
de Russische revolutie zich voltrekt. Dát is de muziek, 
die men in zijn oren hoort zingen, die men moet horen! " 359 
Een van de grootste weldaden van de revolutie ziet Blok 
hierin, dat ze de "gehele mens tot leven opwekt als hij 
deze revolutie tegemoet wil treden; ze sterkt al zijn krach-
ten en opent afgronden van besef, afgronden die voordien 
volkomen gesloten waren" 360 . De revolutie betekent verder 
een bevrijding uit de isolatie van het individualisme, juist 
omdat ze betrekking heeft op heel de gemeenschap361 . In 
de revolutie ziet hij ook een "terugkeer tot de natuur", iets 
wat hij altijd als cri terium noemt voor het echte en waar-
lijk goede, in tegenstelling tot de staat, die hij steeds als 
het product van de civilisatie blijft beschouwen362 . Hij 
werkt dit als volgt uit: "in het begin was e r alleen maar 
muziek. De muziek is het wezen van de wereld. De wereld 
ontplooit zich in ritmische bewegingen; maa r deze groei 
houdt zich soms in, om vervolgens ineens uit te schieten" 
zoals in een revolutie, in een plotselinge verandering van 
355. — , Poln. sobr. soC., IX, blz.l86. 
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de wereld. "In de geschiedenis gebeurt het soms, dat de 
muziek zwijgt en versmoord wordt, om dan weer met nieuwe 
kracht los te barsten" 363 . 
Het aanvaarden van de revolutie als noodzakelijke voor-
waarde voor de vervulling van de messianist ische verwach-
tingen betekent, hoe dan ook, dat men zich op politiek te r -
rein gaat begeven. Schreef Blok in 1909, dat hij, wilde hij 
kunstenaar zijn en als kunstenaar blijven scheppen, buiten 
iedere politiek moest blijven364, i n d e tijd, dat de revolutie 
zich daadwerkelijk voltrekt meent hij, dat "buiten de politiek 
blijven betekent: zich opsluiten in estet isme en individua-
lisme en de staat vrijlaten, af te rekenen met de mensen, 
zoals zij dat wil en met de verouderde middelen die haar 
ten dienste staan". "Buiten de politiek blijven betekent: met 
schaamte de ogen sluiten voor de correspondentie met vrien-
den van Gogol', en voor het dagboek van een schrijver van 
Dostoevskij", beide l i te ra i re producten, die de grenzen van 
het estetisme wel heel duidelijk overschrijden in de rich-
ting van het sociale en sterk gebonden zijn aan de proble-
matiek van de tijd, waarin men leeft. "Neen", schrijft Blok, 
"we kunnen niet buiten de politiek staan; daarmee zouden 
we verraad plegen aan de muziek, die we alleen kunnen 
horen als we openstaan voor alles en ophouden ons te ver-
bergen voor wat dan ook"365 . 
Dit houdt, althans aanvankelijk, ook een waardering in 
voor het Bolsjewisme als een "geweldige kracht in de wereld, 
als een instrument van de wereldmuziek, die een wereld, 
gevangen in het ergste wat er is: de verveling, nieuw zal 
maken ' 3 6 6 . In mei 1917 schrijft hij: "misschien zal ik in 
die zin veranderen, dat ik meer ga overhellen naar de 
sociaal-revolutionairen"3 6 7 . Voorlopig wil hij "voeling hou-
den met allen"; "het is allemaal erg, erg moeilijk, vindt hij, 
want allemaal hebben ze wel op de een of andere wijze gelijk, 
de kadetten en Gor'kij, en . . . ook in het Bolsjewisme is 
een ontzaglijke waarheid. Ik zie niets vooruit; al die e le-
menten, oude en nieuwe, zitten in ons. In ieder geval hang 
ik in dit opzicht op het ogenblik nog in de lucht: zonder 
aarde en zonder hemel"3 6 8 . Weer iets l a te r vervolgt hij: 
"ik neig tot de sociaal-revolutionairen en in het geheim 
ook tot het Bolsjewisme"369 . Men schrijft dan 6 juni 1917. 
363. - —, Soï. ν dvuch tomach. II, blz.348 e .v . ¡ 402. , 220 e.V. 
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Nog in hetzelfde jaar maakt hij deze aantekening: "in het 
algemeen is het Russisch Bolsjewisme in de praktijk zo-
zeer verzadigd en zelfs oververzadigd met dingen, die aan 
iedere politiek in het algemeen vreemd zijn, dat het vol-
komen onmogelijk is erover te spreken als over een poli-
tieke par t i j " . Hier komt zijn reserve tegenover de politiek 
toch weer te voorschijn. Hij vervolgt: "dank zij mijn "zi t -
ten tussen twee stoelen" - het geen partij kiezen - ben ik 
bevrijd van iedere politieke activiteit; van politieke activi-
teit zal bij mij nooit sprake kunnen zijn"3io# J U Ü 1917 noteert 
hij: "de schommelingen van mijn slinger gaan steeds lang-
zamer en daarom komt ze in deze dagen nog niet tot de 
oerkrachten van het Bolsjewisme" 371 . 
Al deze min of mee r positieve uitlatingen, die niet alleen 
de revolutie maa r ook de partij die haar voltrok betreffen, 
dateren uit 1917 en begin 1918, dus uit de tijd, waarin de 
"oerkrachten van de revolutie" direct ervaren werden. In 
1920 en 1921 blijkt zijn sympathie echter gewijzigd te zijn 
in een passievere houding die zelfs overgaat in antipathie. 
De nieuwe wereld, die de revolutie beloofde te brengen, is 
voor hem nog steeds even vaag. Hij maakt een vergelijking 
tussen deze tijd en de tijd waarin het Christendom ontstond: 
"Juist zoals drie eeuwen lang de muziek van het Christen-
dom versmoord werd en slechts onduidelijk en vaag door-
kwam, maar uiteindelijk toch alles zou overstemmen, zo 
zal ook de nieuwe macht van deze tijd eens komen, ofschoon 
haar muziek nu nog verstikt wordt, omdat ze nog geen naam 
heeft, omdat nog niet alle karakteristieken van de nieuwe 
wereld zich even duidelijk aftekenen. Deze nieuwe derde 
macht heeft nu nog niet de kracht om de tegenstelling tus -
sen de twee bestaande machten (volk en intelligentsia) op 
te heffen en in een hogere synthese te verenigen 372 . Blok 
wordt echter meer en meer teleurgesteld in zijn verwach-
tingen van de revolutie; de negatieve kanten van het sovjet-
optreden en van de door de sovjets in het leven geroepen 
wereld treden voor hem nu duidelijker naar voren dan de 
positieve. In 1920 ziet hij "deze tiid nog door de stralen 
van geen enkele s ter verlicht"373 . 'Alleen God weet, hoe 
het Rusland van onze dagen heeft gekozen". Nog negatiever 
klinkt wat hij in april 1920 schrijft: "ik zou niet mee r kun-
nen schrijven wat ik toen schreef (nl. het gedicht: De twaalf, 
waarin hij de revolutie verheerlijkt en waarin aan het eind 
Christus verschijnt aan twaalf roodgardisten en met een 
310. T.z.p. 
371. T . z . p . , II, blz.390. 
372. B l o k , Α.. Poln. sobr. soC.. VIII, blz. 134. 
373. T.z.p. , VIII, blz. 132. 
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rode vlag in de hand voor hen uittrekt), al loochen ik toch 
niet, wat ik toen heb geschreven, omdat ik het heb ge-
schreven in overeenstemming met en in overgave aan de 
elementen. Deze elementen (stichia) heb ik inderdaad na het 
schrijven van De twaalf gevoeld als een geweldig gedruis 
rondom me, klaarblijkelijk het lawaai van de ineenstortende 
oude wereld. Daarom is iemand die in De twaalf politieke 
verzen ziet óf erg blind voor de kunst, óf hij zit totaan zijn 
oren in het politieke vuil, óf hij is door de boosheid zelf be-
zeten, of hij zich nu een vriend of een vijand noemt van dit 
gedicht. Het heeft natuurlijk toch wel iets met politiek uit te 
staan: men sprak van een beëindigen van de oorlog, van 
een nieuwe justitie etc. Ik keek naar de regenboog, toen ik 
De twaalf schreef. Daarom is e r ook een druppeltje politiek 
in achtergebleven. We zullen zien wat de tijd ermee doet. 
Misschien is wel iedere politiek zo smerig, dat één druppeltje 
ervan al het overige vertroebelt en tot ontbinding brengt. 
Zelf kan ik e r nu alleen maar over spreken met ironie"3 7 4 . 
In 1921, het jaar van zijn dood, spreekt hij in zijn dagboek 
een felle veroordeling uit over de 'beestachtige wijze waar-
op in Moskou een massa bewoners uit hun woningen ge-
worpen worden: vertegenwoordigers van de intelligentsia, 
musici, artsen etc. " 'Moskou is e r nu s lechter aan toe 
dan vorig jaar" meent hi j 3 7 5 . Ivanov Razumnik spreekt over 
een ar res ta t ie van Blok zelf in deze tijd316 . 
Dat Blok, als de meeste vertegenwoordigers van de in-
telligentsia, de revolutie verwachtte en accepteerde vanuit een 
ideeënwereld, die nogal verschilt van die van de bolsjewisten, 
blijkt ook uit de kritiek, die van communistische zijde gegeven 
wordt op zijn interpretatie van het begrip revolutie en vooral 
op de verheerlijking ervan in De twaalf. In een inleiding op 
de verzamelde werken van Blok schrijft Mirskij in 1929, 
dat "de reactionaire elementen in Blok's opvattingen over 
Rusland en volk niet aan twijfel onderhevig zijn. Hij blijft 
een burgerdichter en als zodanig was hij in zeer grote mate 
de geestelijke zoon van Ostrovskij. Al verraadde hij de r e -
volutie niet, toch zijn de werken die hij na de octoberrevo-
lutie schreef een bewijs van de pijnlijke strijd tussen de 
nog niet in hem gestorven esteet en de door hem in wezen 
niet begrepen revolutie. Hij verstond haar niet, evenmin als 
hij het begrip proletariaat verstond. Hij verwijderde zich 
van de revolutie en al gaat hij dan niet in de contrarevo-
lutie, toch sluit hij zich op in wanhopige en niet begrijpende 
protesten". Mirskij wijst ook nog op de tegenstelling tussen 
374. T . z . p . , VIII, blz.239. 
375. B l o k , Α . . Dnevmki, II, blz.240. 
376. Ivanov-Razummk, Pisatel'skie sud'by, New York 1951, blz.T. 
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de betekenis die Blok aan de dichter toekent en de commu­
nistische idee over de noodzakelijke eenheid van dichter en 
revolutionaire klasse 3ηη. Desnickij merkt op, dat Blok zich 
nooit kon verheffen "tot een volledige afzwering van de we­
reld van exploitatie, leugen en bedrog, ook niet bij het 
verblindend heldere licht van een overwinnende P r o l e t a r i e r s -
revolutie. Zijn ideeën over kunst blijven ideal is t isch-bur-
gerlijk"378 . Het is zonneklaar dat dit laatste sterk betwij-
feld kan worden, wanneer men het confronteert met wat 
Blok zelf zegt over de verwording van de kunst in een ge-
civil iseerde wereld. 
Ook Lunafcarskij zegt, dat Blok de revolutie in wezen 
niet begreep, zoals het communisme dat doet. "Hij kon de 
werkelijke octoberrevolutie niet zien in het licht van de 
onwrikbare wetten der klassenstrijd. Heel zijn natuur stond 
hem in de weg om de revolutie in haar werkelijke waarden 
te begr i jpen" 3 7 9 . Volgens LunaSarskij vond Blok, "die a l -
leen in het vage en in chaotisch schitterend mystiek licht, 
flikkerend met als het ware helse vuren, iets van zichzelf 
kon zien" 3 8 0 , "noch in zijn mystieke hemel van de Schone 
Dame, noch in de hierna komende mystieke hel, iets anders 
dan alleen maar charlatangedoe of ontzettende verveling". 
Om dit a l les van zich af te wassen zou Blok zich tenslotte 
in de revolutie gestort hebben381 . 
De veroordeling van Blok's instelling ten opzichte van de 
revolutie betekent ook de afwijzing van het gedicht De twaalf, 
waarin hij de revolutie verheerlijkt. Lunafiarskij zegt hier-
van: "het partijwezen bleef Blok in wezen vreemd, ofschoon 
dit toch het echte leidende beginsel was van de revolutie. 
Zijn gedicht De twaalf staat wel zo ver mogelijk af van dit 
part i jwezen"3 8 2 . Bijzonder de opmerking van Blok over de 
smerigheid van iedere politiek, die ook aan De twaalf zou 
kleven, wordt door hem fel aangevallen, evenals het ver -
schijnen van Christus aan het einde van het gedicht3 8 3 . 
Teleurstel l ing over de resultaten van de zo lang a l s red-
ding verhoopte revolutie schept om Blok nieuwe leegte. Aan 
Cukovskij schrijft hij mei 1921: "op het ogenblik heb ik 
ziel noch lichaam; ik ben ziek, zoals ik nog nooit eerder 
377. M i r s k y , S. . inleiding op deel Ш, Poln. sobr. soC, blz. XXI e.V. Dezelfde 
Mirsky schrijft, eenmaal naar het Westen eeSmigreerd, wel met enigzins andere 
woorden over Blok. Zie hiervoor: M i r s k y , A history of russian literature, 
blz. 461 - 463. 
378. D e s n i c k i j , inleiding op deel X, Poln. sobr. so!. 
379. L u n a C a r s k i j , A.V., Blok ι revoljucia, blz.318. 
380. T.z.p. , blz.320 e.V. 
381. T .z .p . , b lz .Sl l . 
382. T.z.p. , blz.320 e.V. 
383. T.z.p. 
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w a s "
3 8 4
 . In hetzelfde j a a r bekent hij in zijn dagboek, al 
lang in een toestand van gevoelloosheid te verkeren, met 
m a a r heel weinig echt levende indrukken 3 8 5 . "De wereld­
muziek is verstomd voor mij", schrijft hij, "zoals waar­
schijnlijk voor iedereen; er is nu slechts een klankloze 
ruimte 3 8 6 . Het is dan ook onbegrijpelijk, hoe K. Zelinskij 
kan schrijven, dat Blok "stervend nog onafgebroken de mu­
ziek van de revolutie hoorde klinken' 3ΒΊ . Tot het scheppen 
van poëzie is hij nu ook niet meer in staat: want 'een 
dichter heeft rust en vrijheid nodig, vrijheid van scheppen, 
innerlijke vrijheid". "Een dichter sterft, omdat hij niet 
m e e r ademen kan als hij die vrijheid niet m e e r heeft; het 
leven verl iest dan voor hem alle zin"388 . Gedachten aan 
de dood komen nu steeds meer naar voren; geestelijk voelt 
hij zich al dood389 . Gollerbach beweert, dat Blok in de 
lente van 1921 ronduit toegaf, zeer graag te willen sterven; 
juist dit verlangen naar de dood zou het einde van zijn 
leven bespoedigd hebben390 . Blok stierf, om Struve te ci-
teren, "gedesillusioneerd in de resultaten van de revolu-
t i e" 3 9 1 . Zij had niet dat Heilige in de wereld terugge-
bracht , waarnaar hij vol verwachting had uitgezien. 
5. K e r k en C h r i s t e n d o m . 
De f i g u u r v a n C h r i s t u s . 
a. Kerk en Christendom. 
In het eerste hoofdstuk van deze studie werd opgemerkt, 
dat het Russische religieuze denken zich voor een groot deel 
buitenkerkelijk ontwikkelde. In het bijzonder geldt dit voor 
de religieuze opleving in het begin van de twintigste eeuw 
met zijn apokalyptische verwachtingen van een nieuwe religie, 
de religie van de Heilige Geest, die Christendom en heiden-
dom in hogere synthese zou weten te verenigen. De feitelijke 
toestand van de Orthodoxe Kerk bood te weinig grond, vond 
men, om op haar zijn hoop te vestigen. Ook Alexander Blok 
zegt van haar niets te verwachten392 . Hij ziet e r de leer 
van Christus en het wezen van het Christendom ontaard in 
384. B l o k , Α., Pu'ma. blz.34. 
386. — , Dnevniki. II, blz.240 e.v. 
386. — , Pis'ma, laatste brief aan Cukovskij. 
387. Z e l i n s k i j , K., Na rubeüe dvucb epoch. Literatumye vstreïi 1917-1920 godov, 
Moskou 1959, blz. 188. 
388. B l o k , Α.. Poln. sobr. soC., ЦІ, blz. 145. 
389. — , Pis'ma, laatste brief aan Cukovskij. 
390. G o l l e r b a c h , E., Obraz Bloka. Almanach, ui: VozroZdenie, Moskou, 1929. 
391. S t r u v e , G., 25 years οι Soviet Russian literature, blz.2. 
392. B l o k , Α., SoC. ν dvuch tomach, II. blz.396. 
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een "christelijke leer" , die "het religieuze vuur doofde en 
een compromis sloot met een huichelachtige civilisatie"3 9 3 . 
Hier ligt voor Blok duidelijk het grondprobleem: de Kerk 
is zelf het slachtoffer van de civilisatie en haar resultaat, de 
desintegratie, geworden. Ze vervreemdde, doordat ze niet 
langer in de kultuur maar in de civilisatie wortelde, van 
het volk; ze kwam buiten het leven en de wereld te staan 
en kon daarom haar primaire taak: wereld en leven heil i-
gen, niet mee r vervullen. Zo heeft ze door haar inertie in-
direct meegewerkt aan het verbreden van de kloof tussen 
geloof en wetenschap, religie en filosofie, religie en wereld-
gebeuren, waar ze niet meer bij machte bleek de mensen 
de - in de civilisatie verloren gegane - totale intuïtie die 
de gehele werkelijkheid bereikt terug te geven. 
In het Christendom van zijn tijd ziet Blok een oude wereld, 
die evenzeer aan haar ondergang toe is als de wereld van 
de Romeinen in de tijd waarin het Christendom voor het 
eers t van zich deed spreken394 . Als e r in 1911 dan ook 
sprake is van een eventueel herstel van het patriarchaat, 
schrijft hij hierin geen heil meer te zien, omdat "ook 
daar God al lang niet meer is , evenmin als in de syno-
dale Kerk" en hij verwijst daarbij naar de woorden van 3 
Koningen 19, i8 -21 , waarin Gods verschijnen aan de p ro -
feet Elias niet geschiedt in een storm die bergen doet spl i j -
ten, noch in aardbevingen, noch in vuur - voor Blok sym-
bolen van het uiterlijk machtsvertoon, de pracht en de praal 
van de orthodoxe Staatskerk - maar "in het ruisen van een 
zachte koelte", in de s t i l t e 3 9 5 . De orthodoxe s taatskerke-
lijkheid blijft hij steeds, op één lijn met kroegen en amb-
tenaren, beschouwen als iets, dat zonder zijn ware gelaat 
te tonen de wereld vergiftigt en zo de mensen tegen elkaar 
op zet. Staatskerk én s taatspr ies ters zijn voor hem een 
voorwerp van afschuw 396. Hun "verminkte en liegende mon-
den hebben hen, die verkleumd waren en somber Christus 
zochten, tot wanhoop gevoerd, zodat ze slechts de duivel 
vonden"397 . "De kerken zijn gevuld met mensen, die Chr i s -
tus verkwanselen en verkopen. De kerk is gestorven; de 
tempel is het verlengstuk van de s traat geworden. De deu-
ren zijn geopend en midden in de kerk ligt de gestorven 
Christus 3 9 ° . Maar de gelovigen speculeren. Aan de over-
kant van de s traat is een café; daar zijn de deuren ook 
393. — , Poln. sobr. so?. . VU, blz.59. 
394. T .z .p . , VIII. blz.90. 
395. B l o k , Α., Dnevniki, I, blz.88. 
396. — , Pis'ma к rodnym, I, blz.257; II, blz.285. 
397. B l o k , Α., Stichotvorenia (Bibl. poeta, Bol'Saja sena), biz.338. 
398. Blok spreekt hier over de grote vasten en met name over de verering van de 
plaSEanica, een afbeelding van de Kruisafneming, op goede vrijdag. 
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open. Daar zitten achter de tafeltjes mensen, dieven en 
moordenaars, en zij speculeren ook. De speculanten in de 
kerk leveren de bolsjewieken - Biok schrijft dit in 1918 -
over aan het anathema en de speculanten in de cafe's ve r -
kopen geannuleerde leningen. Zowel dezen als genen geven 
elkaar knipoogjes over de straat heen; ze begrijpen elkaar. 
In het café kom ik nog wel, maar naar de kerk ga ik niet 
meer . De kerkelijke zakkenrollers zijn nog gevaarlijker dan 
de zakkenrollers in de ca fe ' s " 3 9 9 . 'Waarom verwoest men 
nu kerken? Omdat daar honderd jaar lang vetgemeste p r i e s -
ters steekpenningen aannamen en in wodka handelden" 400 . 
Het harde oordeel over de Russische Orthodoxe Kerk blijft 
niet tot deze Kerk beperkt. Het geldt evenzeer voor het 
westers Christendom. De Katholieke Kerk wordt door Blok 
zeer nauw verbonden gedacht met de fel gelaakte Europese 
civilisatie, zoals we al eerder zagen. Dit Katholicisme werd 
dan ook, meent hij, in de tijd van de Romantiek, toen er een 
herleefde belangstelling voor ontstond, een "werkelijk graf 
voor enige vertegenwoordigers van de Romantiek". "Ze vielen 
bij hun pogingen om uit idealisme een nieuw leven te bewerk-
stelligen in de afgrond van de oude Kerk. Dit schiep een t r a -
gedie . Wat Blok hier zegt betreft dus de Katholieke Kerk 
in haar historisch gegroeide vorm, niet het Christendom op 
zich, want "het is zonneklaar, dat op het gebied der ch r i s -
telijke religie het algemene streven toen toch anders gericht 
was". Hij ci teert hierbij woorden van Novalis, die wel 
moeten appelleren aan de Russische verwachtingen van een 
vernieuwd Christendom: "het oude pausdom ligt in het graf. 
Rome is voor de tweede keer een ruine geworden. Moet 
nu eindelijk ook niet het Protestantisme ophouden te be-
staan om plaats te maken voor een nieuwe, onverwoestbare 
K e r k ? " 4 " 
Tegenover het historisch Christendom staat Blok dus wel 
ui ters t gereserveerd. Als daarom op de Petersburgse r e -
ligieus-filosofische bijeenkomsten, waar men zich vooral 
oriënteerde op de idee van een vernieuwd Christendom en 
op eenneockristianskaja cerkotmost' (een vernieuwde ch r i s -
telijke kerkelijkheid) en waaraan ook Blok deel nam, po-
gingen gedaan worden om toch dichter te blijven bij het 
historisch Christendom en terug te keren tot meer orthodox-
kerkelijke opvattingen, vraagt hij zich af, of men nu "wer-
kelijk stil moet staan en als Orpheus omkijken naar de oude 
religie". Het is voor hem zeker, dat dan Euridice, de kui-
tuur, opnieuw zal wegzinken in de duisternis van de Hades 4 0 2 . 
399. B l o k , Α., Poln. sobr. soC., IX, blz. 204. 
400. —-, Dnevniki, II, blz. 188. 
401. — , Pota. sobr. soC., XII, blz. 197. 
402. T.z.p., X, blz. 167 e.V. 
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Blok ziet in feite maar op één manier de mogelijkheid van 
een vernieuwd Christendom reële vormen aannemen, name-
lijk "als men er werkelijk in zou slagen, de kuituur zo te 
beheersen - iets wat hij onvoorstelbaar moeilijk acht -
dat een verbond met haar inderdaad de poort wordt tot het 
Nieuwe Jerusa lem" 4 0 3 . 
Opnieuw verschijnt hier het door Blok steeds weer gestelde 
en echt Russische thema van de heiliging der kuituur, van 
een noodzakelijk samengaan van religie en kuituur. Indien 
men religie en kuituur van elkaar scheidt - werkelijkheden 
die vroeger een eenheid vormden - ontstaat uit de kuituur 
een civilisatie, een desintegratie waarin alles zijn diepste 
bestaansgrond verl iest . De einddoelen van kunst en wereld-
bewegen, van de kuituur, worden voor ons duister en een 
zinloos herhalen. Wat er aan religie over zal blijven bij 
deze desintegratie zal geen integrerend bestanddeel van 
het leven m e e r kunnen zijn, maa r eveneens het slachtoffer 
van de civilisatie worden, zoals in de Russische s taa tsker -
kelijkheid overduidelijk blijkt. Pas een totale kuituur, 
die het goddelijke weer zal laten zien, die ons weer zal 
doen openstaan voor het numineuze, zal ons de zin van het 
wereldgebeuren en het einddoel: het Beloofde Land, kunnen 
openbaren404 en zo de poort worden, die toegang geeft tot 
het Nieuwe Jerusa lem. Pas dan zal de religie weer haar 
wortels hebben in het werkelijke leven en in het wereld-
gebeuren. Dit zal dan uitgangspunt kunnen worden van een 
vernieuwd Christendom, dat weer met wereld, leven en 
kuituur, waaruit ze thans door een steeds groter geworden 
inertie en "kultureel onvermogen" is losgeraakt, verbonden 
zal zijn. Ee r s t dan zal ze deze realiteiten werkelijk kunnen 
heiligen 4 0 5 . 
Deze geweldige onderneming kan bezwaarlijk iets pe r -
soonlijks zijn, iets dat slechts de individuele mens aangaat. 
Integendeel: de gehele mensheid is hierbij betrokken. "Mis-
schien heeft Mereïkovskij dit probleem voor zich zelf al 
kunnen oplossen, schrijft Blok, maar dat neemt niet weg, 
dat zolang dit niet ophoudt een probleem te zijn voor de 
gehele mensheid, ook alle problemen over de onderlinge 
verhouding van woord en daad, van leven en scholastiek, 
problemen die ten nauwste samenhangen met de beheersing 
van de kuituur, onduidelijk en verward zullen blijven"406 . 
Een vraag die Blok bijzonder kwelt is , in hoeverre de 
403. T.z .p. 
404. Zie blz. 158 e.v. van deze studie. 
405. Cf.: B e r d j a e v , Ν. , Het Russisch denken, blz. 198 e.V. 
406. Blok, Α., Poln. sobr. soC., X. blz. 167 e.V. 
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religieus-filosofische bijeenkomsten de bestaande kloof tussen 
intelligentsia en volk zullen kunnen overbruggen. Dat het volk 
bij de intelligentsia niets te zoeken heeft en er voor zijn 
eigen problemen zeker geen oplossing zal vinden, staat 
voor hem vast. Toch zal deze kloof werkelijk gedicht moe-
ten worden en niet verdoezeld door "het wezenlijk bestaand 
verschil tussen intelligentsia en volk weg te redeneren"407 , 
zoals sommige deelnemers aan de religieus-filosofische bi j -
eenkomsten kennelijk proberen. Om de bestaande kloof te 
dichten is a l lereers t nodig, dat de intelligentsia die eenheid 
terugvindt, die het volk nog kent. De grote onderlinge on-
enigheid die er heers t op de religieus-filosofische bijeen-
komsten steekt wel zeer slecht af bij deze eenheid van het 
volksgeloof. Maar zelfs al zou de religieus-filosofische ver -
eniging in haar eers te opzet: te bewerkstelligen dat men 
streeft naar één gezamenlijk doel, slagen, wat hem voor-
alsnog zeer twijfelachtig lijkt, dat blijft het resultaat h ier -
van voor hem toch dubieus: "stel eens", zegt hij, "dat dit 
zou lukken, dat dus het gehele centrum van de religieus-
filosofische gemeenschap zich, zij het na lange strijd, zou 
richten op één punt en zou toegeven dat het geen zin meer 
heeft zich tot de Kerk te richten die toch niets meer ant-
woordt; stel eens, dat niemand meer zijn eigen religieuze 
was zou doen, maar dat de tijd zou aanbreken, waarop men 
zich gaat oriënteren op de gemeenschap. Zelfs dan, als 
men in dit opzichi zou slagen, iets wat men natuurlijk moet 
hopen, zal men zich nog moeten afvragen, waarheen dit schip 
zal gaan, nu het roer definitief omgegooid is" 4 0 8 . 
Blok blijft het echter toejuichen, dat de diepste en meest 
verontrustende problemen aan de orde komen, bijvoorbeeld 
of de intelligentsia in haar hart nog de levende God draagt 
en of het geloof, zoals zich dat op de vergaderingen mani-
festeert , nog werkelijk zijn grondslag vindt in het leven 
zelf, iets wat voor Blok altijd een eers te vereiste blijft. 
Het zijn allemaal problemen, die nog om een oplossing 
vragen, zodat men open moet blijven staan voor alle m o -
gelijkheden, voor alle twijfel en alle meningen, "zelfs voor 
meningen, dievooriemand persoonlijk niet aantrekkelijk kun-
nen zijn". "Want", voegt hij er onmiddellijk aan toe, "ik 
zelf ben geen vertegenwoordiger van het nieuwe religieuze 
besef' 4 ΰ 9 . 
Niet alleen bleef de neochristianskaja cerkovnost' hem in 
wezen volkomen v r e e m d 4 1 0 , de gehele sfeer van de re l i -
407. T.z.p. . IX. blz.32. 
408. T.z.p. 
409. T.z.p. 
410. B l o k , A. en B e l y j , Α., Perepiska, blz.XXl. 
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gieus-filosofische bijeenkomsten is hem onsympathiek. Hij 
spreekt in woorden die geen twijfel toelaten zijn afkeer uit 
over de manier , waarop men op deze bijeenkomsten "ongege-
neerd en tot vervelens toe maar aldoor blijft spreken over 
God en Chris tus". MereZkovskij, die in dit alles wel het 
grootste aandeel had, noemt hij "ontzettend abstract" 4 1 1 , 
en hiermee is eigenlijk wel zijn voornaamste kritiek ge-
formuleerd op de religieus-filosofische vereniging. Het 
hoofdbezwaar tegen de inert geworden Staatskerk geldt ook 
voor haar; ook zij blijkt, omdat ze voortkomt uit de van 
het volk losgeraakte intelligentsia, tenslotte toch niet vol-
doende te wortelen in wereld en leven, om de bestaande 
kloof tussen abstractie en werkelijkheid, tussen filosofie 
en religie, te kunnen dichten door een hervinden van de 
totale intuïtie. Te geforceerd en vaak al te gemakkelijk 
poogt men er steeds weer religie en filosofie met elkaar 
te verzoenen en te verbinden, wat in feite nooit meer dan 
een schijnoplossing betekent. Blok meent, dat het ver re 
van gemakkelijk is , deze eenheid, die ook in de inleiding 
van een door de religieus-filosofische vereniging uitgegeven 
verzameling artikelen als eis gesteld wordt, daadwerkelijk 
te verwezenlijken. Of men "met Solov'ëv voor de chr i s te -
lijke waarheid, zonder deze te verloochenen, alle producten 
van het verstand kan gebruiken, het religieuze geloof kan 
verbinden met de vrije filosofische gedachte en de open-
baringen van het goddelijk leven met de ontdekkingen van 
de menselijke kennis" is voor hem lang niet zo gemakke-
lijk op te lossen als door velen wel wordt gesuggereerd4 1 2 . 
Wat de pogingen betreft, om zelfs positivisme en mystiek 
met elkaar te verzoenen, merkt hij op, dat zij, die dit 
doen, niet hebben begrepen dat er , waar het een verzoening 
betreft als waarover in de inleiding van de genoemde ver-
zameling artikelen gesproken wordt, alleen nog maar sprake 
kan zijn van een ontwikkeling en niet van een stil blijven 
staan op een bepaald punt, zoals thans dikwijls geschiedt, 
getuige deze voorbarige poging positivisme en mystiek te ver -
zoenen. Dit nai'eve "sti l blijven staan" noemt hij een bewijs, 
dat de orthodoxe mystiek inert is geworden en in deze inertie, 
die zich hier uit in een huichelachtige onderdanigheid aan 
het positivisme, schuilt volgens hem een groot gevaar. "Ik 
zou bovendien", vervolgt hij, "aan de auteurs willen vragen 
of ze eigenlijk wel een gebied kunnen noemen, waar posit i-
visme en mysticisme niet van elkaar gescheiden zijn. Indien 
e r zo'n geval was, dan zou het positivisme als het mee r po-
sitieve en levensblijde beginsel het ongetwijfeld toch winnen 
411. B l o k , Α., Pis'ma к rodnym, I, blz.246 e.V. 
412. — , Poln. sobr. soC., X, blz.274-284. 
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van het mysticisme", meent Blok, die ieder mysticisme a l -
tijd nog dicht bij gebrek aan levensechtheid en ontaarding 
ziet liggen. Een schijnbare verzoening van mysticisme en 
positivisme zal dan ook "de omgeving alleen maar met een 
waterige oplossing kunnen voeden en alles onpersoonlijk ma-
ken. Van een vereniging van deze twee elementen kan men 
alleen maar bedroevende resultaten verwachten; het een 
zowel als het ander zal verdwijnen en e r zal niets anders 
overblijven dan chaos, op de bodem van de orthodoxe be-
ginselen, die in hun rottingsproces nog een gevaarlijk en 
misleidend licht kunnen geven"4 1 3 . Bij sommigen meent hij 
dan ook, als resultaat van dergelijke pogingen, een veel te 
gespannen gevoelsleven te constateren, met veel ongezonde 
en onechte trekken. "Echte religieuze verer ing wil zeggen: 
op wacht staan, en niet: zijn ziel de bohemien laten uit-
hangen. Een nerveuze mystiek en het.Eeuwig Vrouwelijke 
hebben niets met elkaar gemeen. Dit mengsel van verlich-
ting en zenuwachtigheid (positivisme en mystiek) voert alleen 
maar tot leegte" 414 . ' Men kan in dit al les een voorbeeld 
nemen aan Solov'ëv", vervolgt Blok, "waarvoor de samen-
s te l lers klaarblijkelijk een beetje bang waren, maar die 
toch op wondere wijze religieus inzicht en gezond verstand 
in zich wist te verenigen . Mereïkovskij vindt hij in dit 
opzicht veel raadselachtiger, omdat die "als het ware in 
een cirkel redeneert, waar hij anti-mystieke tendenzen uit-
spreekt en de mystiek verjaagt in naam van de religie, 
maa r daarbij toch zelf blijft uitgaan van mystieke beginse-
len". "Toch leren we uit al deze kwellende tegenspraken 
van MereZkovskij meer , dan van de orthodoxe zelfingeno-
menheid der overige samenstel lers" , besluit Blok415 . 
Hetzelfde probleem van de verhouding tussen religie en 
filosofie in het Chrietendom wordt aan de orde gesteld naar 
aanleiding van een in het tweede deel van de verzameling 
artikelen Het vrije geweten opgenomen studie over de 
l iberale protestantse theologie van Harnack. Blok prijst het 
in Harnack, dat hij een tegenstander is van de gangbare 
kerkelijkheid en van een verzuild Christendom - ' dogma's 
kunnen niet eeuwig bestaan", meent ook Blok, die tegenover 
alle apodictische uitspraken in religiosis altijd erg wan-
trouwig stond416 - en hij noemt hem de "diepzinnige vertolker 
van de leer over God de Zoon en de verdediger van het idee 
van het apokalyptische Einde", dat voor Blok altijd, het zij 
413. T . z . p . 
414. T . z . p . 
415. T . z . p . 
416. B l o k , Α., Dnevniki, II, blz. 107. 
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nogmaals gezegd, een zeer centrale plaats moet innemen in 
iedere waarachtige religie. Hij waardeert het verder vooral, 
dat Harnack er "rekening mee houdt, dat de religie midden 
in het leven moet staan en niet erbuiten" - iets dat voor 
Blok even essentieel is als de genoemde idee van het apo-
kalyptische einde - en dat hij ervan uitgaat, dat mensen 
kunnen wanhopen en twijfelen. "Toch is Harnack, meent Blok, 
alleen maar de "historicus van de religie", die de volgende 
karakteristiek tracht te geven aan de prediking van Christus: 
"Hij (Christus) ademde religie; het betekende voor hem: 
leven in de vreze Gods. Heel zijn leven, heel zijn voelen 
en denken waren vervuld van de omgang met God. Toch 
sprak Christus niet als een dromer of als een fanaticus, 
die slechts één helder schitterend punt ziet en voor wie 
daarom verder niets meer bestaat van alles wat e r in de 
wereld i s . Predikend ziet Christus naar de aarde met een 
gezonde en heldere blik, ontvankelijk én voor het grootse 
én voor het kleine leven dat hem omgeeft". "Maar", schrijft 
Blok, "deze schitterende karakteristiek verklaart alleen het 
voornaamste niet; ze is niet synthetisch. Het is een rij 
grote waarheden, die echter onderling nergens verbonden 
zijn. Misschien is het zelfs een en al waarheid, nog niet 
beschenen door de gloed van herinneringen aan een groot 
verleden en ook nog niet door de heldere schitterende s ter 
van de toekomst. Deze door Harnack geschetste figuur van 
Christus is dus niet de heldhaftige boeteling, niet de p ro -
feet in extase, niet de dromerige asceet die de wereld 
verwerpt? Maar wat is hij dan eigenlijk wel? Waarom gin-
gen de mensen dan toch altijd en overal achter hem aan? 
Toch zeker niet omdat ze zich buitengewoon verdriet ig en 
eenzaam voelden? Als dat de reden zou zijn, kunnen we 
beter niet achter Hem aangaan, maar kunnen we beter a l -
leen blijven. We begraven dan ons verdriet en onze wanhoop 
en verheugen ons over geen enkele wet of leer , of dat nu 
een groot historisch principe is of een ethisch idee of een 
natuurwet waarmee we in het leven niets kunnen beginnen. 
Neen, achter een Christus zoals Harnack die ons schetst 
gaan we liever niet aanlopen" 4 1 7 . Blok's kritiek op Harnack 
stemt hier volkomen overeen met de algemene Russische 
kritiek op deze theoloog, die in zijn l iberal isme eigenlijk 
eveneens probeert, het geloof met een rationalistisch ge-
oriënteerde filosofie te verzoenen. Zo meent bijvoorbeeld 
Berdjaev het "protestants rationalisme van de late negen-
tiende eeuw" juist bij Harnack het duidelijkst te kunnen con-
stateren. "Dit zogenaamde liberale protestantisme met zijn 
417. —-, Poln. sobr. soC., X, blz.297-300. 
-198-
rationalistische argumentatie", aldus Berdjaev, "kan men 
geen Christendom meer noemen; het geloof heeft hier ge-
capituleerd voor de zogenaamde wetenschappelijke wereld-
beschouwing. Harnack buigt zich weliswaar in zijn diep-
ste gevoelens voor de waarheid van het Evangelie, maar 
het ontbrak hem aan het bewustzijn wie Christus wel was"4 1 8 . 
Het is opmerkelijk, dat C.G.Jung dezelfde mening is toe-
gedaan: ' hoe zou men de gestalte van Christus kunnen ent-
mythologisieren? Een dergelijke rationalistische poging zou 
toch het gehele mysterie van deze persoon te niet doen en 
wat over zou blijven zou niet meer de geboorte en het lot 
van een God in de tijd zijn, maa r een religieuze le raar , 
een joods reformator zonder meer"4 1 9 . Zo zal dit ook voor 
Blok altijd een afbreuk blijven betekenen aan het mysterie , 
dat het wezen van iedere religie en met name van het Chr is -
tendom uitmaakt. In het steeds weer aan de orde komend 
eeuwig probleem van een synthese van religie en filosofie 
spreekt hij zich daarom ook hier, als heel het Russisch 
denken, duidelijk uit tegen iedere te verstandelijke inter-
pretatie van het religieuze. Hetzelfde probleem zagen we 
aan de orde gesteld in een kritiek op de ideeën van Minskij 
over het godservaren, ideeën die berustten op een strenge 
scheiding van de gebieden van geloof en wetenschap. Zowel 
deze weg van Minskij, die dus een scherpe grens wil t rek-
ken tussen geloof en wetenschap, tussen de mystieke intuïtie 
en de verstandelijke benadering, als de weg van Harnack en 
van sommige vertegenwoordigers van de religieus-filosofische 
bijeenkomsten, die een eenzijdige interpretatie van het geloof 
vanuit een wetenschappelijk, rationalistisch standpunt voor-
staan, waar ze "de christelijke waarheid en de producten 
van het verstand" al te gemakkelijk met elkaar willen ver -
zoenen en zo een compromis tot stand willen brengen, be-
tekenen voor Blok in feite dezelfde afbreuk aan het wezen 
der religie. Beide gaan ze immers terug op een scheiding 
van religie en filosofie en zo op een verl ies van de totale 
intuilie. Beide wegen worden daarom verworpen. 
Een ander bezwaar tegen de praktijken van ae rel igieus-
filosofische vereniging betreft de soms onwaardige en onop-
rechte methoden, die men er wel toepast om een bepaald 
beeld te suggereren. Zo bijvoorbeeld, waar over de ge-
noemde verzameling artikelen Het vrije geweten door de 
samenstel lers weliswaar wordt beweerd, dat men is uit-
gegaan van Solov'ëv's boek: La Russie et l'Eglise univer-
selle, maar waarbij dit werk, dat als hoeksteen moest 
418. Cf.: M f l l l e r , L. . Russischer Geist und evangelisches Christentum, blz. 117. 
419. Jung , C.G., Antwort auf Hiob. blz.76. 
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dienen, toch helemaal achterin behandeld wordt. Blok vraagt 
zich af, of dit misschien gebeurd is , omdat Solov'ëv zo 
dicht staat bij het Katholicisme? "Dit is niet eerlijk en niet 
principieel", vindt hij, "en bovendien kortzichtig, omdat 
men, om Solov'ëv's Katholicisme te verzachten, toch ge-
makkelijk zijn andere werken zou kunnen aanvoeren". Vla-
dimir Solov'ëv zelf zou hier door de rijpheid en de ruim-
heid van zijn ideeën genoeg klaarheid kunnen brengen, meent 
hij 420 . 
De negatieve elementen in Blok's instelling tegenover Kerk 
en Christendom van zijn tijd zijn dus duidelijk overheersend. 
De Kerk is verstard en heeft een compromis gesloten met 
de civilisatie, waardoor ze van het volk en het leven ver -
vreemdde en waardoor ook in haar geloof en wetenschap, 
religie en filosofie uiteengerukt werden. Verder staat hij 
uiterst gereserveerd tegenover het zoeken naar een ve r -
nieuwd Christendom bij de intelligentsia, omdat het, hoe 
prijzenswaardig op zich ook, geen garanties blijkt te bieden 
voor een werkelijke dichting van de kloof tussen religie en 
filosofie en tot een herstel van de totale intuïtie als natuur-
lijke religieuze wereldervaring. Bovendien bleek dit streven 
volk en intelligentsia niet dichter bij elkaar te kunnen bren-
gen. 
Dit alles neemt niet weg, dat het Christendom ook in ¿ijn 
ogen grote betekenis had en nog heeft voor de mensheid. 
Zo ziet hij deze betekenis onder meer in een "verzoening 
tussen de roos van de vreugde en het kruis van het lijden". 
Daarnaast noemt hij als "een van de gigantische gedachten 
van het Christendom: de schepping van de wereld door 
God uit de zuivere gedachte, zoals dat in de Bijbel wordt 
uitgedrukt", zonder hier echter dieper op in te gaan 4 2 1 . 
In de zuivere leer van Christus ziet hij verder de "bood-
schap van een nieuwe wereld": Christus' komst betekende 
het "verschijnen van het Wereldwoord" 4 2 2 . Zijn leer , "waarin 
de gelijkheid van alle mensen gepredikt wordt", blijft voor 
Blok heilig, even heilig als het vonnis, dat Christus "voor 
altijd en onherroepelijk uitsprak over de in staat van ont-
binding verkerende kuituur van het oude Rome, een vonnis, 
geveld in een van iedere huichelarij ontbloot, eerlijk en 
zuiver oordeel"4 2 3 . In het verschijnen van het Christendom 
in deze Romeinse wereld openbaart zich naar Blok's idee 
dezelfde oerkracht, die de gehele geschiedenis van de mens -
420. B l o k , Α., Poln. sobr. soC., X, blz.277-284. 
421. T.z.p., XI, blz.242. 
422. T.z.p., Ш. blz.59;90; X, blz.21. 
423. T.z.p. . VIII, blz.92. 
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heid bezielt en opkomst en ondergang van de kuituren t e -
weeg brengt. Het Christendom komt op als een nieuwe h i s -
torische kracht, die de vergane Romeinse civilisatie en de 
wilde wereld der barbaren zal verzoenen in een nieuwe 
wereld4 2 4 . "Toen de oude wereld omstreeks het jaar 300 na 
Christus in twee grote gedeelten was gespleten", aldus Blok, 
"namelijk in een primitieve wereld en een verrotte gecivi-
l iseerde Romeinse wereld" - eenzelfde splitsing dus als 
tussen volk en intelligentsia, Rusland en Europa - "was al 
duidelijk een derde geluid hoorbaar, dat op geen van beide 
leek: gedurende twee à drie eeuwen was dit geluid ver -
smoord, maar uiteindelijk was het aan deze nieuwe melodie 
beschoren alle overige geluiden te overstemmen. Ik spreek 
over een derde macht, die toen in de wereld verscheen en 
de twee oude werelden in een hogere synthese wist te ve r -
enigen, twee werelden, die van haar levenskracht geen ver -
moeden hadden. Deze derde macht was het Christendom"4 2 5 . 
Het feit dat het Russisch denken aan het historisch proces 
en zijn rol in het heilsgebeuren zo'n grote betekenis hecht, 
zal deze sterke accentuering van de historische betekenis 
van het Christendom mede veroorzaakt hebben. Het beeld 
van het Christendom als nieuwe historische kracht vindt 
men dan ook meer in de Russische li teratuur; zo wijst bi j -
voorbeeld Belinskij in practisch dezelfde bewoordingen als 
Blok op het ontstaan van de nieuwe wereld, door het Chris-
tendom in het leven geroepen, waar de Romeinse wereld is 
ineengestort 4 2 6 . 
Tot deze historische betekenis ziet Blok het wezen van 
het Christendom echter geenszins beperkt; zij maakt voor 
hem zeker niet zijn essentiële waarde uit. In diepste wezen 
is de betekenis van het Christendom, evenals die van alle 
andere religieuze realiteiten, "niet in woorden uit te druk-
ken" 427 . Daarom zal hij, waar hij over het Christendom 
positief spreekt, haar werkelijke en diepste zin steeds zeer 
voorzichtig naar voren brengen. Zo vindt men bijvoorbeeld 
in het moeilijk te begrijpen drama De roos en het kruis 
het wezen van het Christendom: de verlossing van de we-
reld - door Blok overigens al eerder duidelijk aan de orde 
gesteld waar hij God zeer positief "onze Verlosser" noemt 
- in een enigszins mythologische, symbolische vorm uit-
gedrukt, die echter aan allen, die studie gemaakt hebben 
van het oeuvre van Blok, schijnt te ontgaan, te oordelen 
naar het feit, dat op deze naar onze mening diepste bete-
424. T .z .p . . VIII, blz. 134. 
425. T.z.p. 
426. Cf.: S c h u l t z e , В., Russische Denker, blz.Sl. 
427. H i p p i u s , Z., Zivye lica. I, blz.25. 
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kenis van dit drama nooit gewezen wordt. In dit drama, 
dat in de Middeleeuwen ergens in Frankrijk speelt, bemint 
de ridder Bertrand de kasteelvrouw, de "gevangen koningin 
op de hoge berg", als symbool van de nog in de chaos ge­
vangen wereldziel, zoals Blok zelf, naar we al eerder za­
gen, verklaart in een van de vele door hem geschreven toe­
lichtingen op dit drama. De r idder sterft terwijl hij voor haar 
op wacht staat, zonder althans tijdens zijn leven in dienst 
van Haar in zijn liefde verhoord te worden. "Deze Bertrand 
vindt", zegt Blok in een aantekening bij dit dramatisch to­
neelstuk, ' de verzoening tussen de roos van de vreugde en 
het kruis van het lijden in zijn dood: hij had haar lief met 
christelijke liefde - het woord christelijk wordt hierbij 
door Blok extra onderstreept - als christen stierf hij voor 
haar en juist daarom opende hij door zijn dood nieuwe wegen, 
die naar haar verlossing zullen l i jden 4 2 8 . 
De betekenis van Christus wordt hier dus niet beperkt tot de 
historische persoon van Christus, m a a r wordt overgedragen 
op de gehele mensheid, die hier door de ridder Bertrand 
wordt gepersonifieerd en die aan de verlossing van de we­
reldziel door leven en lijden voor haar en tenslotte vooral 
door een christelijke offerdood deel heeft. We willen hierbij 
nog opmerken, dat het hier gegeven motief van het drama 
De roos en het kruis juist het motief is, dat C. G.Jung 
meent aan te treffen als de inhoud van veel mythologische 
verhalen, waarin steeds een gevangen koningin of pr inses wacht 
op bevrijding. In dit archetypisch gebeuren beantwoordt de 
figuur van de ridder Bertrand dan aan het archetype van de 
held, een archetype dat volgens Jung zijn prototype heeft 
in de figuur van Christus, die door zijn dood de wereld 
verlost. 
Eenzelfde overdracht van de betekenis van Christus, m a a r 
dan als het "Lam dat ons lijden op zich neemt", blijkt uit 
een gedicht, waarin Blok in zichzelf heel het lijdende Rus­
land gekruisigd ziet terwijl Christus naar hem toekomt 4 2 9 , 
en verder uit een gedicht, waarin hij Rusland zijn Galilea 
noemt, waar de dichter zelf, symbool van zijn volk, als een 
"nog niet verrezen Christus rondgaat" 4 3 0 . Ook waar Blok, 
getroffen door het leed van de eers te wereldoorlog, zijn be­
grip voor Ruslands missie verbindt met Ruslands 'boodschap 
van de brandende C h r i s t u s " 4 3 1 , uie eerder belichaamd werd 
in de zelfverbranding der oud-gelovigen, kan men spreken 
van een zekere gelijkstelling van Christus met het lijdende 
428. B l o k , Α., Poln. sobr. so5., XII. blz.78. 
429. T.z.p. . Ц, blz. 188. 
43U. B l o k , Α., Sobr. so?, ν vos'mi tomach, UI, blz.246. 
431. T.z.p. . UI. blz.248. 
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volk432 . Hier zij e r nogmaals op gewezen, dat in het volks-
geloof het lijden van Christus inderdaad dikwijls werd ve r -
eenzelvigd met het lijden van het volk; heel het Russische 
volk werd dan opgevat als het lichaam van de lijdende Chr i s -
tus 433 . Een dergelijke gelijkstelling kwam vooral voor bij 
de oudgelovigen en bij het Russische sectendom, voor het 
religieuze leven waarvan Blok zich sterk in t e re s see rde 4 3 4 . 
Hetzelfde collectiviteitsbesef, dat leidde tot een gezamen-
lijk dragen van het wereldleed, waardoor dan de lijdende 
Christus wel collectief werd gedacht, zal ook een zekere 
overdracht van Christus ' soteriologische betekenis op de 
gehele mensheid ten gevolge hebben gehad, zoals in het sym-
bolistische drama De roos en het kruis tot uitdrukking komt. 
Deze overdracht sluit dan vooral aan op de theurgische ge-
dachte, dat heel de mensheid, zich bewust van zijn verbon-
denheid met de kosmos, moet medewerken aan de wereld-
verlossing. "We moeten allemaal aandeel hebben aan de be-
vrijding van de door de chaos geketende koningin, de wereld-
ziel", schreef Blok immers , want "heel deze chaos waarin 
we leven is niet door afzonderlijke mensen te verbeteren, 
hoe goed ze ook zijn"435 . G. Fëdotov wijst erop, dat ook in 
de duchovnye sticht, de Russische geestelijke liederen, het 
geloof aan Christus als ver losser schijnt te ontbreken. Het 
volk heeft als het ware geen oog voor het individuele zoen-
offer van Christus. Het neemt zelf zijn last op z ich 4 3 6 . 
Juist vanuit dit besef van het menselijk medewerken aan 
de verlossing, van de al-menselijke solidariteit in de ver -
lossingsact, krijgt het historisch gebeuren zijn diepere be-
tekenis als heilsgeschiedenis. Vandaar, nogmaals, dat de 
historische betekenis van het Christendom sterk benadrukt 
wordt. De Russische spiritualiteit ziet de verlossingsdaad 
soms zozeer als een op de eerste plaats eeuwig gebeuren, 
dat zich dan in het historisch gebeuren ontrolt ^3 ' , dat het 
historische beeld van Christus op de achtergrond raakt ten 
opzichte van zijn pneumatische betekenis als Logos, als 
goddelijke werking. De menswording en het verlossingswerk 
worden dan enigszins platonisch gezien, vanuit Gods Eeuwige 
Ideeën. Vooral de 'cosmic meaning of the Incarnation" 
wordt benadrukt4 3 8 . De gehele geschiedenis komt zo in het 
teken te staan van de wordende hereniging van God en mens -
dom, God en schepping439 , waarbij ook het paasgebeuren 
432. Cf.: S a r k i s y a n z , E., Russland und der Messianismus des Orients, biz.128. 
433. Dit motief vinden we vootal bij de dichters Esen in en K l j u e v . 
434. Cf.: G o r o d e c k y , N . . The humiliated Christ in modem Russian thought, biz. 179. 
435. B l o k . Α., Sof. ν dvuch tomach, II, blz.702. 
436. B e r d j a e v , N.. Het Russisch denken, blz.9. 
437. Cf.: S c h u l t z e , В., Russische Denker. blz.20; 96, 438. 
438. G o r o d e c k y , N. . The humiliated Christ, blz.VII. 
439. S c h u i t z e , В., t .a.p., blz.262. 
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niet meer alleen betrekking heeft op Christus ' persoonlijke 
verri jzenis, maar vooral op de uiteindelijke opstanding van 
de gehele mensheid; heel de kosmos is bij het paasgebeu-
ren betrokken, iets wat Blok zelf ook zo voelt4^0 . 
Tenslotte is met name voor Blok's grote l ee rmees te r 
Vladimir Solov'ëv Christus "niet slechts dit ene individuele 
wezen", maa r een universeel wezen, de aan de platonische 
Ideeën herinnerende Universele Mens als prototype van de 
volmaakte mens en van het gezamenlijke volgroeide mens -
dom441 , een prototype, dat in zich heel de herboren en 
vergoddelijkte mensheid bevat. De gehele mensheid is voor 
Solov'ëv Christus ' lichaam, juist zoals ook voor Satov in 
Dostoevskij 's roman Demonen "het volk het lichaam van 
Christus i s " ^ 2 . De door Blok gezochte eschatologische 
Eeuwige Mens is in feite niets anders dan deze eveneens 
eschatologische Universele Mens van Solov'ëv. 
Een overdracht bij Blok van de betekenis van Christus 
als voorbeeld van lijden en kenosis, als ver lossei en als 
prototype van de nieuwe Mens op de gehele mensheid zal 
ons, nu we gezien hebben dat dit het Russische denken in 
min of meerdere mate eigen i s , niet meer zo bevreemden. 
Bij Blok is echter deze overdracht zo volledig, dat het 
meer dogmatische messias- idee van het kerkelijke Chr i s -
tendom van zijn tijd hem "volkomen vreemd en onbegrij-
pelijk werd" 443 . 
Hoe het christendom zich verder zal ontwikkelen is voor 
Blok nog volkomen duister. Pogingen om het Christendom 
"wetenschappelijk te reconstrueren" en zo tot het oorspron-
kelijke en zuivere terug te keren, bestempelt hij, geheel 
in overeenstemming met zijn wantrouwen tegenover weten-
schap en logica waar het de religie betreft, als absoluut 
onmogelijk. Alleen de weg van de innerlijke ervaring kan 
ons hier helpen" meent hii ^14. Hij vermoedt in ieder geval 
in het Christendom nog ' krachten, die ook in de toekomst 
hun invloed zullen doen gelden"; aanwijzingen daarvoor ziet 
hij in het feit, dat dit Christendom 'het voorwerp is van 
zulke hartstochtelijke, bezielde en eerlijke aanvallen"445 . 
Al is Blok dan, zoals J . v . Guenther schrijft, "von den 
Grundpostulaten des Christentums durchdrungen", zichzelf 
440. B l o k , Α., Pis'ma к todnym, I, blz.203 e.v. 
441. S c h u l t z e , В., t .a.p., 261 e.V.; cf.: S o l o v ' g v , V., ZwOlf Vorlesungen 
Ober das Gottmenschentum, biz. 157. 
442. D o s t o e v s k i j , F.M., "Demonen" (Besy), in: Poln. sobr. soS., VII, 266-268. 
443. Deze bewering wordt aan Α. Blok toegeschreven door A . D . S k a l d i n , in: 
A . B l o k , Pis'ma. blz.l81. 
444. B lok, Α., Poln. sobr. sof., XI, blz.242. 
445. T.z.p. 
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durft hij geen goede christen te noemen 4 4 0 ; maar hij blijft 
zoeken naar nieuwe wegen om het te worden. Dit blijkt onder 
meer ook uit zijn reactie op de uitspraak van MereSkovskij, 
dat wanneer alle twisten en tegenspraken op het goede ni-
veau plaatsvinden (hij spreekt over de religieus-filosofische 
bijeenkomsten) en tot het einde toe zullen worden uitge-
vochten, als resultaat niet een evangelische religie zal ver -
schijnen - ook het Evangelie blijft voor hem een historische 
vorpigeving - maar een onbekende religie, die groter is dan 
de evangelische, namelijk de religie van Jesus Christus. 
Blok merkt naar aanleiding hiervan op, dat Mere2kovskij 
hem met deze laatste woorden bijzonder ver ras t heeft "^7. 
Kan het Christendom hem niet loslaten, de Kerk kan dat 
evenmin, al wordt ze nog zo fel becri t iseerd. "Ik ben een 
Rus", getuigt hij van zichzelf, "en Russen denken altijd 
over de Kerk. Sommigen haten haar erg, anderen beminnen 
haar, maar zowel het een als het ander geschiedt met pijn"448 . 
In 1908 schrijft hij ter gelegenheid van het paasfeest aan 
zijn familie: "Christus is verrezen. Ik geef jullie de paas-
kus en ik wil ook over jullie het kruisteken maken. Die 
twee grote christelijke feesten (Kerstmis en Pasen) breken 
steeds meer iets in me. Het is net, alsof e r inderdaad iets 
gebeurt, waar ik volkomen buiten sta, alsof, wanneer het 
weer licht zal worden, niemand, zelfs de meest lompe mens, 
de hoop op een razgovenie zal laten varen, alsof alle duis-
tere en koude straten zich ergens over verheugen en ergens 
van vervuld worden" 449 . 
Een aantekening uit 1918 luidt: "ik ging vroeger ook naar 
de kerk. Ik koos daar een tijdstip voor uit, waarop de kerk 
leeg was, omdat het me kwetste, er samen te zijn met 
mensen die alleen maar bezorgd zijn om hun eigen winst. 
In een lege kerk kon ik vaak dat vinden, wat ik vergeefs 
zocht in de wereld. Maar nu gebeurt ook dit niet meer . 
Ik heb ook al lang niet mee r gebiecht en toch moet ik hoog-
nodig biechten"450 . "E r zou ergens een klein dorp moeten 
zijn met een eigen kerkje, één enkele kleine witte kerk" 
schrijft hij hetzelfde j aa r nog in zijn dagboek 4 5 1 . 
Blok, die in 1921 stierf, is kerkelijk begraven. De uit-
446. B l o k , Α., Dnevniki. I, blz.l39, —-, Poln. sobr. so?., XI, blz.242. Cf.: 
G u e n t h e r . J. von — , A l e x a n d e r B l o c k , biz.424. 
447. B lok, Α., Dnevniki, I, biz. 139. 
448. B l o k , Α., Poln. sobr. soC., IX, biz. 204. 
449. — , Pis'ma к rodnym, I, biz.203 e.v. Razgovenie is het gebruik van de eer­
ste volledige feestelijke maaltijd, na de vastentijd, als uiting van vreugde over 
het Paasgebeuren. 
450. - —. Poln. sobr. soC. , IX, Ь1г.204. 
451. — , Dnevniki, II, blz.93. 
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vaartdienst is gehouden in de kerk van de Verri jzenis, op 
de feestdag van de Moeder Gods van Smolensk46^. 
b. De figuur van Christus. 
Bij bovenstaande confrontatie met Blok's ideeën over Kerk 
en Christendom bleek, hoe hij vooral de nadruk legde op het 
feit, dat het Christendom "niet in woorden uit te drukken" 
i s . Hetzelfde onuitspreekbare vinden we ook terug, waar 
het de persoon van Christus zelf betreft. Christus is voor 
Blok niet slechts een historische persoonlijkheid, die "vier en 
een halve eeuw voor het einde van het Romeinse keizerri jk 
geboren werd"453 , wiens verschijnen op aarde een volkomen 
nieuwe wereld inluidde en wiens leer hoog en heilig geacht 
dient te worden; zijn werkelijke betekenis gaat ver uit boven 
iedere rationalistische, liberaal-theologische interpretatie, 
als bijvoorbeeld van Harnack. Bij Blok blijkt de Chr is tus-
figuur daarom steeds dicht te liggen bij de mythe en het 
symbool. Deze Christusfiguur blijft ook nu nog dezelfde 
tegenstrijdige gevoelens in hem oproepen als in de periode 
van de Sophia-mystiek. Pjast verhaalt over een gesprek 
met Blok, waarin deze opgemerkt zou hebben: "Christus 
heb ik nooit gekend . . . . misschien heb ik hem één enkele 
keer gevoeld, maar ook dat was oppervlakkig; het was niet 
Christus en niet de Antichrist"454 . Volgens Pjast kenmerkt 
deze vervreemding van de figuur van Christus heel Blok's 
verdere leven. Men mag echter nooit, hierop afgaande, te 
eenzijdig de nadruk leggen op zijn negatieve gevoelens, zoals 
bijvoorbeeld Mofiulskij doet, die meent te moeten spreken 
over een "opstand tegen Chris tus" 4 5 5 . Ofschoon Blok zijn 
negatieve instelling wel erg sterk uitdrukt door in zijn dag-
boek te schrijven: "ik haat soms dat vrouwelijk spook-
beeld"456 , kan men toch in hetzelfde jaar plannen vinden 
voor het schrijven van een roman over Christus. Als voor-
bereiding hierop heeft hij de roman van Renan over het 
leven van Jezus gelezen. Jezus zal voor Blok de "kunste-
naar zijn, die in zijn vrouwelijke ontvankelijkheid alles van 
het volk gedaan krijgt. Het moet een Christus zijn, die 
zachtmoedig is en veel in gedachten verzonken, zelfs enigs-
zins verstrooid". Hij zal verder "noch een man, noch een 
vrouw zijn". Aantekeningen in zijn dagboek later verder 
zien, hoe hij erover heeft nagedacht Christus ' verri jzenis 
452. S m o l e n s k i j , V . . Mistika A . Blo ka , 38, blz. 102. 
453. B l o k . Α., Poln. sobr. so ï . , Ш, blz.SO. 
454. P j a s t , V.A. , Vospommania o B l ö k e , Petrograd 1923, blz.30. 
455. M o C u l s k i j , Α., Α . B l o k , : " B l o k ' s houding tegenover Christus is geen 
ontkenning van Christus zonder meer, maar een opstand tegen Hem". 
456. B l o k . Α., Dnevmki, II, blz. 112. 
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te zullen behandelen; het is hem vooralsnog onduidelijk, 
hoe dit moet gebeuren. 
Aan Christus zijn ook enkele gedichten gewijd. Christus 
wordt daarin vooral gezien in zijn lijden. De dichter ziet 
zichzelf als een andere Christus hoog aan het kruis hangen. 
Hij ziet uit naar redding door Christus, die hem in de verte 
verschijnt: "als aan de gerimpelde roestkleurige boom de 
wijnrank rijpt en rood wordt, als de beul de laatste spijker 
door mijn hand slaat en ik hoog tegen de grijze lucht en 
boven de loodkleurige rivieren zal hangen, aan het kruis, 
voor het aanschijn van mijn strenge vaderland, dan kijk 
ik wijd en ver door het bloed van mijn doodstranen heen 
en dan zie ik, hoe op een brede r ivier Christus in een 
bootje naar me toekomt. In zijn ogen is dezelfde hoop en 
dezelfde verwachting te lezen als in mijn ogen, en hij draagt 
ook dezelfde vodden als ik: treurig steekt hij zijn hand naar 
mij uit, zijn hand die doorboord is door een nagel. Christus 
. . . . mijn uitgestrekte vaderland is bedroefd en ik sterf aan 
het kruis; zal uw bootje nu aanleggen op de hoogte, waarop 
ik gekruisigd ben?" 4^ 7 
In een ander gedicht vinden we hetzelfde beeld van de 
lijdende Christus. Het is vervuld van de sfeer die Nestërov, 
schilder bij uitstek van de liefelijkheid van het Russische 
landschap en van de Russische religiositeit, heeft trachten 
uit te beelden458 . Als symbool van de verzoening van vreugde 
en lijden, van de roos en het kruis, zoals het Christendom 
in het gelijknamige drama, verschijnt Christus "in ketenen 
en rozen" aan Blok, die zich achter t ral ies in een gevange-
nis ziet. Christus, hier het "deemoedig lam" genoemd, 
werpt een blik in zijn cel. Hij is "een weinig droevig en 
tegelijkertijd dichtbij en toch veraf, zodat je hem, al sta 
je vlak naast hem, toch niet kunt aanraken". "Tot Christus 
kan men alleen komen", zo vervolgt het gedicht, "wanneer 
men juist als hij a rm en vertrapt wordt, wanneer men met 
Christus sterft als het graan, wanneer men alles vergeet, 
zich aan alles onthecht, juist als dood onkruid verwelkt en 
als een verstotene ligt in het ravijn", de plaats waar Blok 
de Demon als symbool van de gevallen schepping locali-
seerde 4 6 9 . Hier vinden we dezelfde gedachte, die Blok eerder 
uitsprak in de overtuiging, dat men om God te vinden alles 
457. - - - , Poln. sobr. so5. , II, b lz . l88. 
458. T . z . p . , II, blz.234. Blok zelf merkt over de verwantschap met N e s t ë r o v 
op: "dit gedicht is getekend met dezelfde trekken van het Russische landschap, 
die hun beste uitdrukking vonden bij N e s t ë r o v ". (B lok , A. , Sobr. soc. ν vos'mi 
tomach, II, blz.402). 
459. T . z . p . . II. blz.68. 
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geofferd moet hebben, geheel ontledigd en door lijden ge-
louterd moet zijn. 
Sarkisyanz ziet in dit gedicht terecht een voorbeeld van 
die typisch Russische trek: het deelnemen aan het wereld-
leed omdat men geen vrede kan hebben met persoonlijke 
verlossing, eigen geluk en welstand, zolang de wereld 
in zijn geheel nog li jdt4 6 0 . Dat dit solidariteitsbesef bij Blok 
leeft, blijkt wel heel duidelijk uit het feit, dat hij "niet 
kan begrijpen, hoe men durft te zeggen "ik maak het goed" 
terwijl Rusland misschien aan de rand van een afgrond 
staat en terwijl het sociale vraagstuk in de wereld zo'n ge-
weldige scherpte heeft gekregen'4 6 1 . Zolang dit lijden van 
de gehele wereld nog een feit is moet men Christus ten 
voorbeeld nemen, het ideaal van zelfverloochening nastreven 
en één worden met de anderen, juist in hun lijden en ver -
worpen zijn. Dit verlangen naar zelfverloochening kan zelfs 
zover gaan, dat men afstand doet van deugd, heiligheid en 
zaligheid. Zo schrijft Blok: "vaak schijnen in deze chaos 
waarin we leven de afzonderlijke lichtpunten zelfs een gods-
lasterlijke dissonant, omdat de nacht die ons omgeeft té 
zwart is en in haar zwartheid zelfs groots". "Deze gedach-
te", vervolgt hij, "is onder meer duidelijk en goed uitge-
drukt in een verhaal van Andreev, {T'ma, Duisternis), 
waarin de held zegt, dat het een reden is om zich te scha-
men als men in deze nacht een goed mens i s " 4 6 2 . Daarom 
wil Blok zelfs Christus, blijkens een aantekening in zijn 
dagboek, afbeelden als een 'zondige Chr i s t u s " 4 6 3 . Deze 
voorstelling van Christus, die in zijn verbondenheid met 
de lijdende en onvolmaakte mensheid zover gaat in de zelf-
aflegging van het goddelijke en in zijn nederdaling in het 
aardse en menselijke, dat hij zelfs aan de zondigheid deel 
heeft, opdat door opoffering van eigen zedelijke reinheid de 
zonde overwonnen zou worden, kwam in Rusland wel meer 
voor 464. Ook Fëdotov legt verband tussen deze voorstelling 
en wat hij "de zin voor een kenotisch Christendom" noemt4 6 5 . 
Het meest bekend is wel het optreden van Christus in 
Blok's gedicht De twaalf, waarin de bolsjewistische oc-
toberrevolutie verheerlijkt wordt als de wereldbrand, die 
het oude zal vernietigen om de poorten voor een nieuwe 
en betere wereld te openen. Christus verschijnt aan het 
einde van het gedicht aan twaalf roodgardisten, apostelen 
460. S a r k i s y a n z , E . , Russland und der Messianismus des Orients, biz. 11 e.V. 
461. B l o k , Α.. So!, ν dvuch tomach, II, biz. 702. 
462. Τ.ζ .p . , (brief aan Sonja T u t o l m i n a ) . 
463. B lok, Α., Poln. sobr. so?.. IV, blz.371. 
464. Cf.: S a r k i s y a n z . E.. Russland und der Messianismus des Orients, blz. 119. 
465. F ë d o t o v , G., Le renouveau spirituel en Russie, blz. 124. 
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van de nieuwe wereld, die in hun strijd tegen regering, 
staatskerk en bourgeoisie God hun zegen vragen. Met een rode 
vlag in zijn hand trekt Christus als leider voor hen uit. 
Boven het klad van De twaalf zou Blok geschreven hebben: 
" e r leefden eens twaalf rovers" , de beginregels van een 
bekend Russisch volkslied. Daaronder citeerde hij de woor­
den uit het Evangelie: "hij verkeerde met de m i s d a d i g e r s " 4 6 6 . 
Men ziet: ook in De twaalf verschijnt een Christus, die 
van zijn goddelijkheid afstand heeft gedaan om "met de 
zondaars" te zijn en die zich volledig solidair verklaart 
met het vertrapte deel van de mensheid dat nu in opstand 
komt en recht v r a a g t 4 6 7 . 
Over het verschijnen van Christus in dit gedicht is veel 
geschreven en veel gegist. Het is op de meest verschil­
lende wijzen gefnterpreteerd. Zo heeft men wel gemeend 
e r blasfemische tendenzen in te moeten zijn, of niet meer 
dan een zuiver l i te ra i r effect. 
Wat zegt Blok e r echter zelf over? In zijn dagboek schrijft 
hij op 18 februari 1918, kort na het voltooien van De twaalf: 
"dat Christus voor hen uitgaat is ongetwijfeld waar. Het gaat 
er echter niet om, of deze roodgardisten hem waardig zijn, 
m a a r het is erg, dat het opnieuw Christus is die met hen is, 
dat e r momenteel geen ander i s " . Hij voegt hier echter on­
middellijk aan toe: " m a a r is er eigenlijk wel een ander 
nodig?" . Hierover blijft hij onzeker. Een paar dagen later 
schrijft hij in zijn dagboek dat er "eigenlijk wel een ander 
had moeten zi jn" 4 6 0 . Het verschijnen van Christus in De 
twaalf is hem zelf niet duidelijk: "toen ik klaar was, ver­
wonderde ik me erover: waarom Christus? Maar van des 
te dichterbij ik keek, des te duidelijker zag ik Chr i s tus" 4 6 9 . 
Weer enige tijd later komt hij nogmaals op dit thema van 
Christus en de twaalf roodgardisten terug, naar aanleiding 
van kritiek zowel van christelijke zijde als van de kant van de 
communisten. "De bolsjewieken hebben gelijk", schrijft hij 
dan, "a ls ze voor De twaalf op hun hoede zijn. Maar de 
tragedie van een kunstenaar blijft een tragedie. Bovendien: 
als e r in Rusland een werkelijke geestelijkheid bestaan 
had en niet alleen m a a r een troep botte lieden met "als 
beroep geestelijke", dan zou men al lang geleerd hebben 
dat Christus met de roodgardisten is . Men kan deze waar­
heid, die zo eenvoudig is voor mensen die het Evangelie 
lezen en erover nadenken, niet betwisten" ^ 0 . 
466. Cf.: T i m o f e e v , L.I.. Alexander Blok. blz. 163. 
467. Cf.: G o r o d e c k y , N.. The humiliated Christ, blz. 180; 181. 
468. Blok Α.. Dnevniki, II, blz. 100 e.v. 
469. Cf.: C u k o v s k i j , K. , Iz vospommanu, blz. 134 e.v. 
470. B l o k . Α.. Dnevniki, II, blz. 100 e.v. 
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Dat de Christus in De twaalf alleen maar een beeld zou 
zijn van de Christus, die aan het einde der tijden terug-
komt om de wereld te heiligen, zoals Lunaöarskij veronderstelt , 
is na dit alles niet meer houdbaar 471, evenmin als de 
mening, dat het Christussymbool hier een "ultimate estetic 
function" heeft of de betekenis heeft van een "apotheosis In 
suffering, not through i t"4 7 2 . Wat dit laatste betreft zij 
nogmaals gewezen op Blok's duidelijke uitspraak, dat "de 
Russische kunstenaars het lijden duldden, juist omdat ze ge-
loofden in het Licht". 
Wat is nu het totaalbeeld dat we krijgen van Blok's in-
stelling ten opzichte van de figuur van Christus? 
Op de eerste , plaats blijkt zij in deze la tere tijd in het 
algemeen toch iets positiever te zijn dan vroeger; ondanks 
de opmerking: soms afkeer te voelen van Christus, zijn 
de blijken van positieve gevoelens niet alleen veelvuldiger 
maar ook duidelijker dan wat hij. in de laatste fase van de 
Sophia-mystiek over zijn instelling tot Christus te kennen 
gaf. Verder is het, alsof het beeld van Christus steeds 
opkomt uit het onbewuste. Vooral bij het verschijnen van 
Christus in De twaalf schijnt dit het geval te zijn. Gezien 
de grote rol, die het onbewuste bij Blok speelt, is dit geens-
zins verwonderlijk; Berguer wijst erop, dat de Chris tus-
figuur inderdaad uit het onbewuste naar boven kan komen4 7 3 . 
Bij Blok vertoont Hij echter nooit de trekken, die Jung als 
de meest karakterist ieke trekken noemt van Christus als 
archetype of l iever "beantwoordend aan een archetype" 474 , 
namelijk de held, de totaliteit, de verzoening der tegenstel-
lingen, de ver losser . Dit laatste is wel het geval bij 
Solov'ëv, in wiens denken Christus dan ook een veel har-
monischer plaats inneemt dan bij Blok, die blijft vragen: 
"waarom Chr i s tus?" 
De figuur van Christus blijft raadselachtig. Christus trekt 
hem aan en stoot hem tegelijkertijd af. Christus is verwant 
en tegelijk vreemd, haast unheimisch. Koppig herhalend dat 
hij Christus niet kent wordt Blok in zijn hart toch door Hem 
aangetrokken. 
We zullen proberen hier voorzichtig iets dieper op in te 
gaan. Blok spreekt ooit over "innerlijk tegenstrijdige e le-
menten in het Christendom"475 . Doelt hij hier misschien 
op wat ook Rozanov, die wel de Russische Nietzsche ge-
471. L u n a ï a r s k i j , A.V. , Blok i revoljucia, blz.306 e.V. 
472. R e e v e , F .D. , Structure and symbol in В lok ' s "The twelve", in: The American 
Slavic and East-european Review, 3, 1960, biz.259 e.V. 
473. B e r g u e r , G., Traite de psychologie de la religion, blz. 132. 
474. Jung, G.G., Antwort auf Hiob. blz.77. 
475. B l o k , Α.. Poln. sobr. soff., XI, blz.242. 
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noemd wordt, zegt, namelijk dat het Christendom "kenotisch 
en levensvreemd zou zijn en niet kosmisch" 7 416 . 
In het eers te hoofdstuk van deze studie werd gesproken over 
de twee wegen der Russische spiritualiteit, die samenhangen 
met wat Berdjaev de "tegenstrijdige elementen in de Russische 
ziel" noemt: een "dionysisch beginsel" en een "ascetisch 
beginsel"477 . Vooral in het begin van de twintigste eeuw 
werd deze tegenstrijdigheid bij de intelligentsia scherp door-
leefd. Hartstochtelijk werd dan ook juist toen gezocht naar 
een verzoening van Christendom en heidendom, van Christus 
en Dionysos (V.Ivanov). Heel het Russische denken hield 
zich bezig met het probleem, of het Christendom een a s -
cetische, de wereld en het leven vijandige godsdienst was, 
of dat het Christendom de wereld en het leven kon heiligen. 
Het grondthema der Russische gedachte uit het begin van de 
twintigste eeuw was juist het thema betreffende het godde-
lijke in de kosmos, betreffende de kosmische verheerlijking, 
betreffende de energieën van de Schepper in het geschapene, 
het thema van het goddelijke in de mens 4 7 8 , thema's die ook 
Blok bijzonder bezig hielden en die nauw verband hielden met 
de Sophia-mystiek. 'Men zou kunnen zeggen", merkt Berd-
jaev op, "dat het wereldgevoel van de symbolische dichters 
in het teken van de kosmos staat - waaraan de Sophia be-
antwoordt als haar vergoddelijkt prototype en waarmee ze 
reeds nu enigermate verbonden gedacht wordt - en niet zo-
zeer in het teken van de Logos", waarvan Christus de pe r -
sonificatie is 479. Dit in tegenstelling tot Solov'ëv480 , bij wie 
Christus de Logos én de verpersoonlijking van de Sophia is , 
een personificatie, waarop overigens ook C. G. Jung wijst4 8 1 . 
Van hieruit werkt Solov'ëv ook zijn thema van de Godmen-
selijkheid uit: door de menswording van Christus heeft de 
werkelijke individuele hereniging van goddelijke Logos met 
de voorheen nog onverloste wereldziel plaats gevonden. In 
Christus, ver losser van de wereldziel, is deze vereniging 
van Logos en wereldziel, van Logos en Sophia verpersoon-
lijkt4 8 2 ; het is een vereniging, die haar voltooiing zal 
vinden aan het Einde der tijden, wanneer de wereldziel 
zich volkomen zal identificeren met haar hemels prototype. 
Betreft dit de leer van Solov'ëv, die "in het teken van de 
Logos" staat, bij hen die "in het teken van de kosmos" 
476. R o z a n o v , V. , Das dunkle Antlitz (tSmnyj lik), in: Bubnof f , N. von, Rus-
sische Rehgionsfilosophen. 
471. B e r d j a e v , "Ν., Het Russisch denken, blz.6. 
478. T.z.p. , blz. 197 e.V. 
479. T.z .p . , blz. 202. 
48υ. Τ. ζ.p. 
481. Jung, G.G., Antwort auf Hiob, blz. 63. 
482. Z e n k o v s k i ] , V.V., Istoria russkoj filosofi!, II, blz. 51 e.V. 
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staan sluit een christologie soms niet zo gemakkelijk aan 
op sophiologie of kosmologie. Volgens Rozanov is Christus 
"niet animalistisch, niet levensecht. Hij heeft eigenlijk geen 
echt bestaan, m a a r is bijna een spook". "Het schimachtige, 
de leegte en het niets vormen zijn wezen", vervolgt Rozanov, 
die in opstand komt tegen de kenosis, de onthechting aan de 
vreugden die de aarde schenkt, en m e e r op de theosis is 
gericht. Voor hem is het rijke, volle leven te zeer van het 
heilige en goddelijke vervuld om dit zo volkomen te negeren 
als naar hij meent Christus en Christendom doen. Rozanov 
heeft verer ing voor de voorchristelijke heidense natuurgods­
diensten met hun vruchtbaarheids riten en hun verering voor 
Moeder Aarde. "Qod nam zaadkorrels uit andere werelden", 
citeert hij Dostoevskij, "en zaaide die op aarde. En het zo 
opgegroeide leeft slechts daardoor, dat het met andere m y s ­
terievolle werelden in verbinding s taat" . "Hier vinden we", 
aldus Rozanov, "het complete heidendom". Het ervaren van 
het goddelijke in de wereld verhindert hem deze wereld te 
verwerpen. Bij hem leeft het dionysisch element het s terkst . 
Het maakt hem ontoegankelijk voor iedere kenosisgedachte en 
christelijke levensascese. 
Ditzelfde ervaren nu van het numineuze in aarde en kos­
mos en dezelfde kosmische verbondenheid vinden we bij 
Blok, die Rozanov's werken kent en soms een sterke ver­
wantschap met hem zegt te voelen 4 8 3 . In de divinatie wordt 
de wereld gezien inzoverre ze reeds aan de theosis deel­
heeft. Een mogelijk gevolg is daarbij, dat men de zin van 
het lijden, dat, aldus Blok, de mensen steeds m e e r van 
leven en wereld vervreemdt 4 8 4 , niet m e e r begrijpt en ook bij-
hem kan dit een analoge vervreemding van Christus ten gevolge 
hebben gehad, die hij wel degelijk ook ziet als de " d r o m e ­
rige asceet die de wereld verwerpt" 4 8 5 , het lijden verkiest 
en daardoor in dezelfde zin als bij Rozanov haast a-religieus 
of Antichrist wordt. De bijzondere verering voor de Sophia, 
die een vergoddelijkte kosmos verzinnebeeldt en die door 
Bulgakov met name in verband met de religieuze ervaring 
der theosis genoemd wordt 4 8 6 , moet van hieruit eveneens 
verklaard worden. Berdjaev noemt de Sophiologie met haar 
thema van het goddelijke in de geschapen wereld met name 
als tegenstelling tot de meer ascetische spiritualiteit 4 8 7 . 
Van de andere kant ervaart Blok, in wien ook een " m o -
nachaal, ascetisch beginsel was" 4 8 8 , dezelfde kosmos ook, 
483. B l o k , Α., SoC. ν dvuch tomach. II, blz.615. 
484. — , Poln. sobr. sof. , VIII, blz.68. 
485. T.z.p. , X, blz. 297-300. 
486. pf.: G o r o d e c k y , N.. The humiliated Christ, blz. 173. 
487. B e r d j a e v , N. . Het Russisch denken, blz.208; 209. 
488. M o S u l s k i j . Α., Α . B l o k , blz.322. 
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in zoverre ze nog niet vergoddelijkt i s , inzoverre ze nog 
verminkt is en het stempel van Gods afwezigheid draagt. 
Vanuit deze instelling meent hij, dat "het wezen der wereld 
van alle eeuwigheid buiten tijd en ruimte ligt" en dat "de 
zaligheid wordt bewerkstelligd door een verachten van het 
tijdelijke" ^ 9 . Dit doet hem openstaan voor de kenotische 
gedachte, voor de ascese en voor een beter verstaan van 
Christendom en Christus, want "tot Christus komt men, 
als men juist als Hij a rm en vertrapt wordt, wanneer men 
met Christus sterft als het graan, wanneer men zich aan 
alles onthecht" (de door Rozanov gelaakte ascese). Maar 
zelfs dan blijkt de Christusfiguur soms nog moeilijk te 
plaatsen, want Blok ziet de betekenis van het Christendom 
eerder in het gemeenschappelijk aandeel, dat de gehele mens-
heid heeft in de verlossing, dan in de persoonlijke offerdood 
van Christus. "Heel de chaos waarin we leven is niet door 
afzonderlijke mensen te verbeteren, hoe goed ze ook zijn", 
meende Blok immers . "Vaak schijnen dergelijke afzonder-
lijke lichtpunten zelfs een godslasterlijke dissonant". Ook 
hier kan dus een identificatie van Christus met de Antichrist 
dreigen. Daarommoest zelfs Christus een "zondige Christus" 
zijn. 
Zo kan Blok's ambivalente houding ten opzichte van Chr i s -
tus haar verklaring vinden in het feit, dat Blok gegrepen is 
door het mysterie van Gods aanwezigheid en gelijktijdige af-
wezigheid in de wereld en verder vanuit het sterke collec-
tiviteitsbesef, juist waar het de wereldverlossing betreft. 
De mogelijkheid van deze tweevoudige verklaring is echter 
nog in geen enkele eerder gepubliceerde studie over Blok 
onderzocht of zelfs ook maar gesuggereerd. 
Tenslotte zij nog opgemerkt, dat volgens Berdjaev het Rus-
sische volk de 'aanwezigheid van de Godsmoeder altijd 
s te rker voelde dan die van Christus": "het moederschap' , 
meent hij, " is een zeer fundamentele kategorie in het Rus-
sisch denken", zoals we overigens ook al in het eers te 
hoofdstuk van onze studie constateerden. "Een persoonlijke 
belichaming kreeg in de Russische spiritualiteit dan ook 
slechts Moeder Aarde (de Sophia, de Moeder Gods). Chr i s -
tus ' aardse gestalte spreekt minder duidelijk tot de Russ i -
sche geest" 490
 m Ook dit werd door ons al eerder opgemerkt. 
Tot slot willen we hier enige interpretat ies , die anderen 
geven aan de Christusfiguur bij Blok, memoreren. G. Ada-
moviö suggereert , dat Blok de figuur van Christus alleen 
489. Woorden van Antonius de kluizenaar, door Blok in de Philokalia onderstreept. 
490. B e r d j a e v , Ν., Het Russische denken, blz.9. 
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maar heeft willen gebruiken als l i te ra i r effect4 9 1 . Dat dit 
onjuist i s , is na het bovenstaande wel volkomen duidelijk en 
behoeft geen verdere weerlegging. Ook de bewering van 
Cukovskij, dat Christus aan Blok altijd verscheen als Anti-
christ, is een overdrijving, die weer, zoals zo dikwijls, het 
gevolg is van het feit, dat men zich baseert op één enkele 
uitlating van Blok met voorbijgaan van al het overige4 9 2 . 
Bovendien wordt deze gelijkstelling van Christus en Anti-
christ of het zoeken naar een paral lel tussen beiden - iets 
wat in deze tijd, waarin men naar een "synthese der u i te r -
sten zocht", nogal eens gebeurde - door Blok zelf " i r r eëe l 
en verwarrend' genoemd493 . 
Dat Christus voor Blok altijd zozeer met Rusland ve r -
bonden wordt gedacht, dat Hij e r in feite slechts een a t t r i -
buut van i s , zoals S. Bonneau beweer t 4 9 4 , is een onjuist-
heid, die haar oorzaak vindt in een te sterke benadrukking 
van het Christusbeeld dat tot ons komt uit Blok's gedichten, 
waar hij bijvoorbeeld "de donkere beekjes in de bossen en 
de rivieren hoort spreken over een wondere Christus", met 
voorbijgaan van wat hij in dagboeken, brieven en artikelen 
over Christus zegt. 
Korjakov trekt uit de negatieve gevoelens van Blok jegens 
Christus de gevaarlijke en foutieve conclusie, dat hij ' met 
sceptisch intellect" God zou ontkennen 495 , en dit waar Blok 
zijn huivering voor dit "sceptisch intellect" meer dan eens 
duidelijk heeft uitgesproken en waar bovendien nergens 
blijkt dat Christus, wiens figuur hij nooit goed kon plaatsen, 
voor hem expliciet God is als de tweede persoon van de 
Hl. Drieëenheid. 
Het voornaamste bezwaar echter tegen alle interpretat ies 
van Blok's Christusfiguur zouden we aldus kunnen formu-
leren: men ziet de gevoelens van Blok jegens Christus te 
gei'soleerd van het geestelijke klimaat waarin Blok leefde 
en van de Russische spiritualiteit in het algemeen, ofschoon 
toch juist vandaaruit, zoals we konden zien, een beter begrip 
van Blok's instelling ten opzichte van Christus kan worden 
opgebouwd. 
491. A d a m o v i ï . G . , Nasledstvo Bloka , in Novyj Surnal, 44, 1956, blz.8. 
492. C u k o v s k i j , K., Iz vospominanü, blz. 134. 
493. B l o k , Α., SoC. ν dvuch tomach, II, blz.297. 
494. B o n n e a u , S. , L'univers poétique, blz. 191. 
495. K o r j a k o v , A . B l o k , m: "Thought", 78. 
SAMENVATTING EN CONCLUSIE. 
a. H e t t o t a a l b e e l d van A . B l o k ' s w e r e l d b e -
s c h o u w i n g . 
Een terugblik op het voorafgaande geeft ons het volgen-
de totaalbeeld. Alexander Blok kwam al vroeg in aanraking 
met de leer van V.Solov'ëv over de Sophia en met de leer 
van Plato over de Ideeën, waarvoor hij door zijn psychi-
sche gesteltenis bijzonder ontvankelijk was. In feite bleken 
de kiemen van de Sophia-mystiek, die we in verband kon-
den brengen met de archetypen van C. G. Jung, al vóór dt 
kennismaking met Solov'öv en Plato aanwezig te zijn. 
Blok verwachtte een bijzondere openbaring van de Sophia, 
door hem de Schone Dame genoemd, het volmaakte proto-
type van de schepping; hij voelde Haar naderen in de numi-
neuze geladenheid van een wereld, die naar Haar verwijst. 
Daar deze oriëntatie op de Sophia een te geforceerde ver-
wachting betekende van Haar volledige aanwezigheid en een 
te geforceerd pogen Haar te zien en te ervaren, roept ze 
onvermijdelijk een reactie op. Dit komt tot uitdrukking in 
een diepe teleurstelling over Haar afwezig blijven, in een 
bewustwording vooral van het andere aspect van de werke-
lijkheid: de godverlatenheid. De wereld draagt nu vóór alles 
het stempel der duisternis en der leegte, het stempel van 
de chaos en het onverlost-zijn. 
De positieve kant van deze reactie is een groter werke-
lijkheidsbesef, een doorbréken van de geslotenheid die de 
laatste fase van de Sophia-mystiek kenmerkte, een zich 
openstellen voor wat buiten is en een bewustwording van 
het onwerkelijke en geforceerde in de instelling die hij tot 
nu toe had, wat tevens een bezinning betekent op de mys-
tiek, waartegenover hij van nu af aan zeer veel reserve 
in acht zal nemen en die hij in het vervolg duidelijk van 
de religie zal onderscheiden, wat hier zeker vermeld dient 
te worden, waar de meeste critici Blok eenparig "mysticis-
me" blijven verwijten. De these van de Sophia-mystiek en 
de antithese van de bewustwording van het demonische geeft 
als synthese een nieuwe instelling, waarin beide elementen, 
het positieve en het negatieve, gelijkelijk en min of meer 
met elkaar in evenwicht voorkomen. 
Voortaan zal de spanning tussen dit positieve en negatieve, 
tussen ideaal en werkelijkheid, tussen de realiteit van het 
vaste einddoel- de Sophia als vergoddelijkte schepping- en 
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de enigmatische, duistere en chaotische werkelijkheid van 
de gegeven wereld-de instabiele, steeds vervliedende kosmos-
het hoofdmotief van Blok's denken blijven uitmaken. 
Steeds keert het onder verschillende gedaanten terug en 
daarbij verschijnt ook deze duistere wereld, juist als de 
Sophia, bijna altijd in het symbool van de vrouw: de onbe-
kende of de koningin van het vergeten land. De Sophia blijft 
de volmaakte wereld als Eschaton. Ze wordt soms vaag 
gefdentificeerd met de Moeder Gods. In Blok's wereld-
beschouwing blijfl Ze een centrale plaats innemen, iets 
wat in de meeste studies over hem over het hoofd wordt 
gezien, waarbij men, volkomen ten onrechte zoals we in de-
ze studie konden aantonen, een metamorfose veronderstelt 
van de goddelijke Sophia tot de onbekende in haar verschi l -
lende aspecten, 'zoals Rusland, de sneeuwmaagd enz . , en zo 
twee realiteiten, die Blok zelf duidelijk en beslist geschei-
den ziet, met elkaar vereenzelvigt (S. Bonneau e . a . ) . In dit 
verband zij tevens opgemerkt, dat de in studies over A. Blok 
(LunaCarskij, Bonneau e .a . ) zo dikwijls verkondigde mening, 
dat zijn wereldbeschouwing dualistisch i s , in die zin, dat het 
goede en het kwade, het heilige en het demonische voor hem 
gelijkwaardig zouden zijn, door ons op grond van overduide-
lijke gegevens uitdrukkelijk als onjuist van de hand is gewe-
zen. 
Grondprobleem van de na de c r i s i s gegroeide instelling i s 
voor Blok, als voor heel de Russische intelligentsia, wel de 
botsing tussen Oost en West. Hier, in het binnendringen van 
Europese elementen in het Russisch leven, ligt voor hem ook 
de diepste oorzaak van het verdwijnen van de Sophia en het 
verschijnen van Haar tegenbeeld: de onbekende. Juist de bot-
sing tussen Rusland en Europa, bij Blok vooral gedacht in 
de kategorieön kuituur en civilisatie, bracht voor Rusland 
de scheiding van volk en intelligentsia mee, met alle 
gevolgen van dien. Bezinning op de religieuze cr i s i s betekent 
daarom vooral: bezinning op de civilisatie der intelligentsia. 
In de civilisatie, de vertekening van de kuituur die steeds 
in harmonie moet zijn met wereldbeweging en wereldschep-
ping, ziet Blok zich een ontworteling uit het werkelijke en 
totale leven voltrekken. Er ontstaat een desintegratie, voor 
hem het cri terium voor alle kwaad. Het de mens van nature 
eigen totale intuïtieve ervaren van een totale werkelijkheid 
als eenheid, wat een vermogen tot divinatie, tot een erva-
ren van het numineuze in deze werkelijkheid inhoudt, gaat 
verloren. De oorspronkelijke eenheid maakt plaats voor het 
veelvoud: alles raakt verdeeld en valt uiteen; zowel de een-
heid binnen de mens als de eenheid tussen mens en wereld, 
tussen het ik en het buiten komen te vervallen. 
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Hier ligt het kernpunt van Blok's wereldbeschouwing: door 
het verlorengaan van deze eenheid en dus ook van het ver-
mogen, de wereld te zien als chiffre van het goddelijke en van 
haar einddoel, verloren de mensen "al lereers t God, dan de 
wereld en tenslotte zichzelf. Er kwam leegte, duisternis, 
dood en wanhoop om hen heen". 
Deze discrepantie tussen Kosmos en Sophia heeft zo een 
tweeledige werkelijkheid. Het is enerzijds een aan de pla-
tonische Ideeën herinnerend gegeven, een eeuwig gebeuren, 
waarvan begin- en eindpunt alleen eschatologisch te bena-
deren zijn: de oorspronkelijke pleromatische begintoestand 
en de verwachte uiteindelijke hereniging van Kosmos en 
Sophia als Eschaton. Tegelijk wordt deze discrepantie ech-
t e r beleefd als een tijdelijk gebeuren, waarbij men direct 
met heel zijn wezen betrokken i s . Hier, in de sfeer van 
de tijdelijke reali tei t , ligt het probleem van de spanning 
tussen intelligentsia en volk duidelijk in het midden. 
Zo is er dus een zekere eenheid van het persoonlijk, 
tijdelijk gebeuren en het bovenpersoonlijk, eeuwig gebeuren. 
In het tijdelijke gebeuren: de symboliek van het gouden zwaard, 
het uitdoven van het goud en het verschijnen van de onbekende, 
wordt het eeuwig gebeuren: de wereldziel die in de chaos ge-
vangen ligt en naar identificatie met haar goddelijk prototype 
verlangt, acuut. Het tijdelijke is een moment van het eeuwige 
en verliest zich erin. 
Hier ligt de nauwe samenhang tussen de derde en de vier-
de paragraaf van het vierde hoofdstuk. Aan het eeuwig ge-
beuren beantwoordt vooral de paragraaf: Kosmos en Sophia; 
aan het directe beleven hiervan in het tijdelijke vooral de 
paragraaf: Volk en intelligentsia. Beide lopen daarom ook 
min of meer parallel, waar ze het tweevoudig aspect van 
één eschatologische geschiedenisfilosofie belichten, waarin 
het tijdelijke en eeuwige proces soms welhaast in elkaar 
vervlochten raken. 
Het eeuwig gebeuren laat het proces van de Kosmos, die 
zich steeds tot bepaalde vormen ontwikkelt uit de Chaos, 
zien als iets dat op zich beschouwd zinloos is , even zinloos 
a ls het ontstaan en vergaan van het mensenleven dat wortelt 
in dit wereldproces. Hetzelfde zinloze geldt voor de kunst, 
waaronder Blok heel deze wording van de Kosmos uit de 
Chaos verstaat . Slechts het aanleggen van een religieuze di-
mensie vermag dit alles een diepere zin te geven. Het on-
ophoudelijk worden van nieuwe werelden wordt dan een ver-
wijzing naar het Einde, naar het eschatologische Beloofde 
Land, de Sophia. Eers t dan voelt men, dat alles in deze 
wereld spreekt van dit Einde, van dit grotere ; dat wereld 
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en wereldwording een chiffre zijn van hun einddoelen. Eers t 
dan wordt de kunstenaar ziener van dit Beloofde Land, 
waarnaar hij zijn kunst telkens weer moet laten verwijzen. 
Eerst dan wordt ook het mensenJeven zinvol: het verwijst 
naar de Eeuwige Mens, die het Beloofde Land zal bewonen. 
Zo krijgt heel het wereldgebeuren een eschatologisch perspec-
tief, waarbij Kosmos en Sophia, ondanks hun vaak beang-
stigende discrepantie, toch in eikaars verlengde blijken te 
liggen. 
Bezien we nu het tijdelijke gebeuren. 
Eerst door de desintegratie - wezenstrek van het boze -
schijnt het gevangen-zijn van de wereldziel volledig zinloos, 
omdat deze desintegratie immers een verlies van het waar-
achtig religieuze met zich meebrengt, waardoor men 
de betekenis van de wereld als chiffre niet meer ver-
staat. De wereldziel verschijnt als "demonische, onbekende 
vrouw", als "duivels mengsel van chaotische werelden", daar, 
waar de Sophia had moeten verschijnen, aan wie deze onbe-
kende toch nog vaag herinnert. Zo beantwoordt aan de on-
verloste wereldziel in het eeuwig gebeuren de onbekende in 
het tijdelijk gebeuren; beide staan tegenover de hemelse 
Sophia. Aan de verwachting van de uiteindelijke bevrijding 
van de wereldziel beantwoordt de verwachting van een her -
stel van het door de desintegratie beschadigde, een hers te l 
van die mens-natuurrelatie, waarinde "oorspronkelijke mens" 
leefde. Aan de verwachtingen van de eschatologische eeuwige 
mens beantwoordt de verwachting van de nieuwe mens, die ver-
jongd uit een onderdompeling in de elementen tevoorschijn 
zal komen en waarvan de kiemen al in ieder van ons aan-
wezig zijn. Aan de eschatologische verwachting van het Ein-
de, het Beloofde land, beantwoordt de messianist ische, 
chiliastische verwachting van een nieuwe wereld die op de 
rutties van de oude wereld gebouwd zal worden, een nieuw 
tijdperk zal inluiden en ons "het Heilige weer zal doen ken-
nen . 
Van hieruit wordt ook de samenhang tussen Rusland en de 
Sophia duidelijker. Immers heel het bovenstaande wordt ge-
zien in de kategorieën: Rusland - Europa. Rusland zal, zich 
bewust van zijn zending, Europa zuiveren. In Rusland liggen 
de kiemen van de nieuwe wereld. Het is daarom vooral 
Rusland, dat verwijst naar het Beloofde Land, door de So-
phia gesymboliseerd. 
Tenslotte dient hier ook de verklaring gezocht te worden 
vanBlok's accepteren van de octoberrevolutie, die eerst voor 
Rusland en dan voor de gehele wereld de poorten tot de nieu-
we wereld zal openen. 
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Ook het Christendom ziet Blok door de civilisatie aange-
tas t . Door zijn inert ie is ook dit Christendom haar slacht-
offer geworden. Zowel de staatskerk als de neochristians-
kaja cerkovnost' wortelen niet meer in het werkelijke leven 
en zijn evenals de intelligentsia van het volk en van dit 
werkelijke leven vervreemd geraakt. Daardoor acht Blok 
ook het Christendom van zijn tijd niet meer bij machte, 
de kloof tussen mens en natuur, tussen volk en intelligent-
sia, tussen religie en filosofie, geloof en wetenschap te 
dichten. 
Waar Blok positief over het Christendom spreekt, evenals 
de andere religieuze essentialia vóór alles onzegbaar en 
mysterie , blijkt een bewustzijn van zijn wezenselementen on-
loochenbaar: de eindverlossing van de wereld door God, die 
Blok ooit "wezenlijk onze Verlosser" noemt, èn door het of-
fer, door een christelijke offerdood. De betekenis van Chris-
tus als verlosser, als prototype van de nieuwe mens en als 
voorbeeld van de kenosis, wordt echter in grote mate over-
gedragen op heel de mensheid, waardoor een minder goed 
begrip voor de figuur van de individuele Christus al enigs-
zins verklaard wordt. 
Dat een besef van de Christelijke essentialia bij A. Blok 
aanwezig blijft is iets, dat door de meeste critici wordt ge-
negeerd of zonder meer ontkend. 
Blok's wereldbeschouwing, waaraan men over het algemeen 
veel te weinig aandacht heeft besteed omdat men zich te een-
zijdig bepaalde tot zijn poëzie, ondanks het feit dat deze poë-
zie moeilijk te verstaan is als men de wereldbeschouwing die 
eraan ten grondslag ligt niet voldoende kent, blijft een uitge-
sproken religieus karakter dragen. We zouden het zelfs het 
hoofdresultaat van deze studie willen noemen, dat we deze 
conclusie kunnen trekken, waar zo dikwijls in studies over 
Blok word verondersteld, dat na de c r i s i s van de Sophia-
mystiek de religie voor Alexander Blok geen enkele betekenis 
meer had (Orlov, Berberova, Labry e. a. ) 
Blok kent geen scheiding van religie en leven; de religie 
moet het gehele leven doordringen. Religie wordt hierbij door 
hem genomen in dezelfde "ruime" zin, waarin ze in de in-
leiding van deze studie omschreven werd: namelijk als een 
aflezen van de oergrond en de einddoelen van ons bestaan 
uit het leven en de wereld, in een verlangen naar totale Har-
monie. Ook bij hem wordt het ervaren van deze oergrond uit-
nodiging tot een erkennen van een persoonlijke God. 
Is voor Blok een religieuze dimensie en de daaraan inhae-
rente eschatologie noodzakelijk voor een totaal wereldbeleven 
en hiervan het uitgangspunt, dan zijn er twee wegen, twee 
instellingen mogelijk, die in de Russische vroomheid steeds 
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gevonden worden: de ascetisch georl'enteerde instelling, die 
een godverlaten wereld afwijst, en de leer der theoria, die 
het goddelijke nu al, ook in de feitelijkheid van deze wereld, 
ziet. Het zijn de beide mogelijkheden van wereldervaren, 
die William James onderscheidt als de "religion of the 
healthy-mindedness", waarin een religieus optimisme ten 
opzichte van de wereld ligt uitgedrukt door het gevoel van 
de "near presence of God's spirit", "cosmic emotion" en 
"union with the divine", én de religie van de "sick soul", 
die onze natuur en de gehele schepping "rooted in failure" 
en in "worldsickness" ziet en een tweede geboorte kent tot 
het goddelijk leven. Het is dit laatste wereldervaren waaraan 
James het Christendom, "in which the pessimist ic elements are 
best developed",ziet beantwoorden met zijn leer, dat de mens 
moet sterven aan een onwerkelijk leven om geboren te wor-
den tot een nieuw en waarachtig leven. 
Blok kent beide wegen. Hij spreekt a l le reers t over een 
"zieke wereldziel". Vanuit dit besef meent hij, dat men "een 
tweede keer geboren moet worden tot de eeuwigheid". "Eers t 
als men alles geofferd heeft", meent Blok vanuit deze in-
s t e l l ing / "b ree Irt de tijd van genade aan. Slechts het verlo-
rene is een eeuwig bezit". Van hieruit groeit dus een be-
grip voor de ascese: "de zaligheid wordt bewerkstelligd door 
een verachten van het tijdelijke". Van hieruit meent hij ver-
der, dat men God vooral vindt in twijfel en lijden, dat het 
wezen der wereld van alle eeuwigheid buiten tijd en ruimte 
ligt, buiten het eeuwig bewegende en vervloeiende. Voor Blok 
ligt hier ook de sleutel tot een beter begrip van de figuur van 
Christus a ls voorbeeld van de volledige ontlediging, de 
kenosis. 
Anderzijds weet Blok God en wereld één; hij weet het god-
delijke weerspiegeld in de wereld; hij kent haar numineuze 
geladenheid. Zo is voor hem ook de cosmic emotion" ken-
merkend. Hij beseft de geweldige scheppende kracht van het 
Dionvsische: het goddelijke werken in de wereld. Hij beseft 
de union with the divine", de "near presence of God's 
spirit", omdat natuur en bovennatuur niet te scheiden zijn 
maar in elkaar liggen, waarbij wij echter uitdrukkelijk wil-
len opmerken, dat dit absoluut niet betekent, dat Blok's 
wereldbeschouwing "panthefstisch" zou zijn, zoals wel fou-
tief wordt verondersteld (Orlov). "De wereld en het le -
ven zijn prachtig", blijft Blok vanuit dit optimistische re l i -
gieuze besef herhalen. 
Op deze laatste instelling sluit vooral de sophiologie aan, 
die met haar thema van het goddelijke in de geschapen we-
reld terecht een optimistisch systeem genoemd mag worden. 
De Christusfiguur, dietochalmoei l i jkte plaatsen bleek, ver-
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liest, nu de ascese zinloos schijnt en het lijden wereld-
vreemd maakt, iedere betekenis en wordt niet meer ver-
staan, wat echter geenszins inhoudt, dat Christus door Blok 
nu gei'dentificeerd wordt met de Antichrist, zoals nogal eens 
wordt beweerd (¿ukovskij e. a. ) of slechts een l i terair sym-
bool zou zijn (Adamo іб). 
E r bestaan twee wegen om tot God te komen, twee soorten 
"mystiek": de "innerlijke mystiek", de kenosis, waarbij men 
in onthechting aan het leven en aan het aardse tot God komt; 
en de andere, "uitwendige mystiek", waarbij men door het le­
ven en de schepping heen, door het zien van het numineuze 
in wereld en wereldgebeuren als grenservaring, probeert tot 
God te komen. Blok kent en gaat beide wegen: "de wereld is 
in wanhoop, maar daarbij ook prachtig". Ze is in wanhoop, 
voorzover God afwezig is, voorzover ze alleen maar Kosmos 
is, nog niet verlost. Ze is tegelijkertijd prachtig, inzoverre 
God al aanwezig is, in zoverre ze reeds deel heeft aan de 
Sophia, haar vergoddelijkte prototype. Deze spanning tussen 
Kosmos en Sophia, het eeuwig conffikt der beide wegen, de 
weg van het "kruis van het lijden" en de weg van de "roos 
van de vreugde" blijft mysterie, ondanks een erkennen van 
de betekenis van het Christendom als verzoening tussen bei­
de. 
b. H e t k a r a k t e r i s t i e k R u s s i s c h e v a n A . B l o k ' s 
w e r e l d b e s c h o u w i n g . 
A. Blok behoort tot de intelligentsia. Dit betekent, dat ook 
hij nauw betrokken is bij de geestelijke strijd tussen Oost 
en West, tussen de Russische en de Europese beginselen. 
Het diep doorleven van de problematiek der intelligentsia is 
van deze strijd in de ziel van de dichter wel het duidelijkst 
bewijs. 
Toetsen we echter Blok's wereldbeschouwing aan de cr i ­
ter ia, in het eerste hoofdstuk gegeven voor het Russische 
denken, al zal het uiteraard ondoenlijk zijn alle facetten 
daarvan volledig tot hun recht te laten komen, dan blijkt het 
Russische element in zijn wereldbeschouwing toch verreweg 
het sterkst; dan blijkt zijn denken in wezen uitgesproken Rus­
sisch te zijn, niet alleen wat sommige details betreft, zoals 
we in de loop van deze studie hier en daar al konden opmer­
ken, m a a r ook en zelfs vooral wat het totaalbeeld betreft. 
Het rationalisme, dat in het Russisch denken steeds zozeer 
wordt gelaakt, wordt ook door Alexander Blok steeds weer 
veroordeeld. Het geheel der westerse filosofieën, meent hij. 
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heeft de mensen het Heilige doen vergeten. Het rationalisme is 
een groot gevaar voor een waarachtig religieuze instelling; 
het is een "dwaallicht dat ons steeds verder de nacht in 
voert" en dat ons van God vervreemdt door "natuur en boven-
natuur te scheiden". 
Voor Blok blijft het wezen der wereld en het goddelijke on-
zegbaar; ook hij betwijfelt het, of het myster ie van het leven 
en de authentieke realiteit kan worden uitgedrukt in woorden 
en denkconstructies. 
Tegenover het individualisme stelt Blok als heel het Rus-
sisch denken de solidariteit in zonde, lijden en verlossing. 
Ook bij hem verschijnt het enigzins platonisch gedachte 
beeld van de Universele Mens, waarheen de gezamelijke mens-
heid op weg i s . Bovenpersoonlijke waarden, bindingen en ge-
meenschappen zijn voornamer dan de individuele; kernpunt 
van het verloren raken van de intelligentsia is juist haar ont-
worteling, haar losraken uit de gemeenschap, uit het volk als 
totaHteit. Verplintering, isolatie uit de gemeenschap en des-
integratie van de eenheid zijn voor Blok juist: oeroorzaak en 
wezenstrek van het boze. Daarom vindt volgens hem onder 
meer ook de "godslasterHjke ironie", die hij als de "ziekte 
van zijn tijd" beschouwt, haar oorzaak in het individuatisme. 
De verinnerlijking, waarmee hij vooral in de laatste fase 
van de Sophia-mystiekdirect geconfronteerd werd in de "Kan-
tiaanse angst voor de grenzen van ons kennen", wordt na een 
bezinning hierop, opnieuw geheel in de geest van de Rus-
sische spiritualiteit, verworpen als "psychologisch", als 
een "zich opsluiten in zichzelf" en een verbond tegen de 
wereld". De mens heeft zijn ziel "buiten"; de mensenziel 
part icipeert aan de wereldziel; de mens is één met de na-
tuur die hem omringt en waarmee hij bidt en leeft. Kant, 
in wiens denken de verinnerlijking haar hoogtepunt be-
reikt, wordt door Blok daarom een "boosaardig mysticus" 
genoemd. 
De geiïitegreerde mens. Blok eist als аДе Russische den­
kers steeds, dat leven en denken niet gescheiden zijn, waar­
bij hij eveneens duidelijk de voorkeur geeft aan het leven bo­
ven de abstractie. Ook voor hem betekent dit, dat de "een­
heid binnen de mens" niet verloren mag zijn gegaan; dat er 
een "eenheid van begrijpen" is; dat religie, filosofie, ver­
stand en gevoel niet gescheiden zijn; dat het verstandelijke 
de overige geestelijke en psychische functies niet verdringt. 
Men denke aan de grote betekenis van het onbewuste voor 
Blok, zijn zin voor het mythische en de belangrijke ro l die 
de archetypische voorstellingen bij hem spelen. 
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Ook Blok zoekt de geestelijke en ideële eenheid, de totale 
intuïtie van de totale werkelijkheid, zoals hij die nog bij 
het volk levend ziet. 
Heeft het Russisch denken, memoreerden we in het eer -
ste hoofdstuk, daardoor een afkeer van verstandelijke gods-
bewijzen en geeft het de voorkeur aan het geloof als totale 
intuïtie, waar het de religieuze werkelijkheid betreft, bij 
Blok zullen we genoemde godsbewijzen eveneens vergeefs zoe-
ken. In plaats van op een "wetenschappelijke reconstructie" 
in rel igiosis beroept hij zich op de "weg der innerlijke e r -
varing . Slechts dan blijft de religie een levende religie en 
God een levende God. 
Het geihtegreerde wereldbeeld. Veronderstelt het Russisch 
wereldervaren in zijn kosmologie de eenheid van mens en kos-
mos en in zijn denken over God een zekere eenheid en on-
scheidbaarheid van God en wereld, voor Blok geldt hetzelfde. 
Eenheid van mens en kosmos. De mens is ook voor Blok 
deel van de kosmos en één met de natuur. Zijn bestaan wor-
telt in het proces van de wording van deze kosmos uit de 
chaos. Men moet wel geestelijk blind zijn, meent hij, als 
men veronderstelt , dat het wereldgebeuren geen invloed heeft 
op de mensenziel. De mensenziel heeft deel aan de wereld-
ziel: we moeten allen medewerken aan haar bevrijding, wat 
een bevrijding van onze eigen ziel impliceert. Ook voor Blok 
ligt dus het mysterie van de mens besloten in het mysterie 
van de kosmos. 
Wat van de Russische mariologie en sophiologie gezegd 
werd, is wel bijzonder van toepassing op Blok's wereldbe-
schouwing. Steeds blijft de sophiologie, soms ook mariolo-
gische trekken vertonend, de centrale plaats innemen in zijn 
denken, evenals de daarmee samenhangende idee van de 
lijdende en op verlossing hopende wereldziel, die bij hem 
steeds weer onder verschillende gedaanten verschijnt en 
steeds, weer als in het Russisch denken, in haar vrouwelijk 
aspect benadrukt wordt. Ook bij Blok vinden we de typisch 
Russische solidariteit met het lijden van de kosmos en een 
samen met haar wachten op haar uiteindelijke verheerlijking. 
Het grondmotief van zijn wereldbeschouwing blijkt zo het 
grondmotief van het Russisch denken te zijn. 
Eenheid van God en wereld. Ook voor Blok is God, het zij 
nogmaals gezegd, op niet te vatten wijze één met de wereld 
en met de mens. Juist daarom wordt de door de metaphysica 
gepredikte scheiding van natuur en bovennatuur afgewezen. 
Ook voor hem betekent het loochenen van een samenhang van 
goddelijke en menselijke wereld: een athei'sme met betrekking 
tot de wereld, een niet meer ervaren van het numineuze, voor 
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Blok cri ter ium voor een waarachtig religieuze instelling, èn 
een athel'sme met betrekking tot God zelf. Een s terk besef 
van het numineuze blijft bij Blok steeds aanwezig. De we-
reld verbergt een mysterie, een hogere, goddelijke werke-
lijkheid waaraan ze thans al deelheeft. 
Ook de opvattingen van Blok over het kwaad komen over-
een met de Russische gedachten hieromtrent. Het kwaad is 
veeleer iets, dat wortelt in het wezen van de wereld en van 
de mens, dan dat het aan de periferie ervan ligt, in de zon-
dige daad als gei'soleerd feit. Het is eigenschap van de ge-
hele schepping. Gezamelijk ligt men in de chaos gevangen; 
gezamelijk ligt men in de randgebieden van het Niets en on-
dergaat men de godverlatenheid. 
De twee aan de Russische spiritualiteit eigen wegen: de 
weg der kenosis die vooral aansluit op het thema van de 
godverlatenheid, en de weg der theosis, die vooral voort-
komt uit het besef van het goddelijke mysterie in de kos-
mos, worden bij Blok eveneens gevonden, en ook bij hem 
blijkt de eers te het sterkste. 
De eschatologie is een even fundamentele Kategorie in 
Blok's denkwereld als in heel het Russisch denken. Een escha-
tologisch bewustzijn wordt door hem een pr imaire voorwaar-
de genoemd voor ieder waarachtig religieus beleven. Hij 
blijft vol verwachting uitzien naar de nieuwe aarde en de 
nieuwe mens. Nadrukkelijk wijst hij er op, dat zijn opvat-
ting over de nieuwe aarde als een voortzetting Van deze 
aarde, van deze kosmos in een nieuwe aeon, typisch Rus-
sisch i s . Daarbij wordt ook voor hem de geschiedenis een 
moment in het heilsgebeuren; de geschiedenisfilosofie neemt 
daarom bij hem welhaast een even centrale plaats in als in 
het Russisch denken. 
De theurgische en profetische taak, die Blok in dit verband 
aan de kunst en in feite aan heel het menselijk handelen toe-
deelt, werd eveneens karakteristiek voor het Russisch denken 
genoemd. De kunst heeft tot taak, het wereldmysterie te open-
baren, te verwijzen naar de toekomst, de einddoelen af te 
lezen uit het gegeven nu; de opvatting l'art pour l'art 
wordt ook door Blok nadrukkelijk veroordeeld. Het betekent 
ookvoorhem: opzettelijke versluiering, het oproepen van een 
schim (Astarte, de onbekende), "mystiek" ter eigen inner-
lijke bevrediging en daarom "verinnerlijking". 
Ook bij Blok betekent solidariteit in het lijden en in de on-
volmaaktheid: solidariteit in het delen in de eschatologische 
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volheid. Hij wijst daarbij op de woorden van Andreev; "kan 
e r geen paradijs voor allen zijn, dan wil ook ik het niet". 
Het uit een eschatologische instelling voortkomend kultu-
relle Unbehagen, dat we eveneens typerend voor de Rus-
sische geest noemden, spreekt overduidelijk uit Blok's kr i -
tiek op de civilisatie, die van de kuituur een "volmaakte 
mierenhoop" maakt, een "machinale kuituur", die tot ver-
s tarr ing leidt en waaraan het werkelijke wereldbewegen 
voorbijgaat. 
Een daarmee samenhangende afwijzing van de staat, iets 
wat vooral bij de revolutionairen en de oud-gelovigen blijkt, 
vinden we eveneens bij Blok: de staat is het "product van 
de verwerpelijke civilisatie". Ook in de betekenis, die Blok 
aan de revolutie toekent en die hem er aanvankelijk toe 
brengt de bolsjewistische octoberrevolutie te aanvaarden ais 
een positief goed, komt zijn verwantschap met de Russische 
geest naar voren. 
Het Russisch messianisme, dat nauw met het bovenstaande 
in verband kan worden gebracht, vindt eveneens een duide-
lijke weerklank in het denken van Blok. Hetzelfde geldt voor 
het daarmee vervlochten thema Rusland - Europa, dat bij 
Blok een even centrale plaats inneemt als in de Russische 
geschiedenisfilosofie. Het eeuwige vaderland, het Beloofde 
Land, is "Rusland zelf". In Rusland liggen ook de kiemen 
voor een wedergeboorte van het Westen, en waar Blok in 
dit verband aan Rusland een bijzondere taak toebedeelt in de 
wereld, voelt ook hij Ruslands affiniteit met Azië, getuige 
zijn profetisch gedicht: de Skythen. 
Tenslotte blijkt ook Blok's houding tegenover de Kerk dui-
delijk die tamelijk negatieve instelling te weerspiegelen, die 
heel de Russische intelligentsia kenmerkte en die typerend 
genoemd kan worden voor het Russisch denken sinds het midden 
der achttiende eeuw. Hetzelfde geldt voor zijn kritiek op 
verschillende stromingen van het westers Christendom. 
Ook de overdracht van de betekenis van Christus op het 
volk is een trek, die Blok verwant maakt met het Russisch 
denken. Ziet de Russische spiritualiteit, mede in dit ver-
band, de verlossingsdaad soms zozeer als een op de eers te 
plaats eeuwig gebeuren - dat zich dan in het historisch 
gebeuren ontrolt - , dat het historische beeld van Christus 
op de achtergrond raakt ten opzichte van zijn pneumatische 
betekenis als goddelijke werking, van Blok kan precies het-
zelfde gezegd worden, zoals vooral duidelijk blijkt uit de 
derde en vierde paragraaf van het vierde hoofdstuk. 
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Alle facetten ал het Russisch denken, alles wat a ls karak­
teristiek kan gelden voor dit denken, blijkt dus teruggevonden 
te worden in de wereldbeschouwing van Alexander Blok. De 
hoofdthema's van het Russisch denken zijn ook voor hem 
hoofdthema's. Zijnhoofdkategorieën: de totaliteit en de toe-
komst, zijn ook voor hem hoofdkategorieön en wat het 
meest essentieel is : de meest karakteristieke t r ek van de 
Russische geest: het waarachtige religieuze van zijn we-
reldbeschouwing, in die zin waarin het in de inleiding werd 
omschreven, vormt ook de voornaamste trek van Blok's 
wereldbeschouwing. 
Het feit, dat deze wereldbeschouwing in velerlei opzicht 
zeker existentieel genoemd mag worden en verder ook t rek-
ken vertoont, die haar in verschillende opzichten een voor-
beeld maken van een nieuwe religieuze wereldbeleving, 
waarvoor momenteel in het Westen wel gepleit wordt (een 
herstel van de ontvankelijkheid voor de religieuze gronderva-
ring vanhetnumineuze, waarvoor bijvoorbeeld Guardini pleit , 
en het hervinden van de eschatologische zin, wat vooral 
bij Teilhard de Chardin sterk naar voren komt, die h ie r -
bij eveneens het collectiviteitsbesef een beslissende rol 
laat spelen), en dat zij in haar krit iek op de westerse kui-
tuur, zoals die zich de laatste drie eeuwen ontwikkelde, 
overeenkomt met de kritiek van veel hedendaagse kultuur-
psychologen, lijkt ons hierbij té belangrijk om onvermeld te 
blijven. Hopelijk heeft deze studie hierdoor ook aan actua-
liteit gewonnen. 
Het bewijs van de grote verwantschap tussen Blok's we-
reldbeschouwing en het Russisch denken mogen we wel het 
tweede hoofdresultaat noemen van deze studie, waar in andere 
studies over Blok aan deze verwantschap bijna nooit vol-
doende aandacht wordt besteed, ofschoon toch Blok's wereld-
beschouwing moeilijk begrepen kan worden zonder deze 
achtergrond. De negatieve resultaten van een dergelijke 
omissie blijken dan ook duidelijk uit de verschillende 
foutieve uitspraken over de betekenis van de Sophia, de 
Christusfiguur en Rusland bij Blok, of waar men bijvoorbeeld 
abusievelijk concludeert, dat sommige elementen van Blok's 
gedachtenwereld vooral vorm kregen onder de vermeende g r o -
te invloed van het Franse l i te ra i re Symbolisme (Laffitte, 
Donchin), of van Nietzsche (Labry) juist omdat men niet weet, 
dat bepaalde gedachten gemeengoed zijn van het Russisch 
denken zelf. 
Indien Rusland naar Blok's mening als een "wonderlijk 
astraallichaam door heel de westerse kuituur is heengevlo-
gen", dan is dit wel bijzonder van toepassing op hemzelf. 
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Zijn wereldbeschouwing blijkt diep geworteld te zijn in het 
Russische denken en er , ondanks het feit dat hij behoort tot 
de intelligentsia en bij alle wisseling en verandering, bij 
heel het chaotisch wordingsproces van zijn tijd, diep in ge-
worteld te blijven. 
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RÉSUMÉ 
Alexandre Blok, à la philosophie de qui cette étude est 
consacrée, est le plus grand poète que la Russie a connu 
au début du 20e siècle. H est notamment le plus grand r e -
présentant du Symbolisme qui était le mouvement l i t té ra i re 
le plus important de cette époque. 
Moins encore que -d'autres mouvements l i t t é ra i res en 
Russie, ce courant symboliste ne peut pas ê t re compris 
sans qu'on ait de plus amples connaissances de ses fond-
ements religieux et philosophiques. Dans le cas où une 
orientation de ces fondements n'a pas lieu, on aboutit à 
des conclusions les plus b izar res . Π faut pourtant constater, 
que ni à la philosophie d'Alexandre Blok, ni à celle des 
autres symbolistes on n'a prêté jusqu'ici suffisamment 
attention dans aucune des études nombreuses quile concernent. 
Dans la plupart des cas on s 'est borné à étudier ses poèmes, 
si l'on a voulu en dire quelquechose. Il est pourtant 
difficile de se faire une idée de la philosophie de Blok, 
qui en dérive, puisqu'elle a été faussée dans la plupart des 
cas, et elle ne répond certainement pas à l ' idée que l'on 
peu s'en faire si l'on se base sur tout le matér ie l dont 
on pourrait disposer. 
On ne peut pas non plus avoir l ' idée de pouvoir péné-
t re r jusque dans le fond de la philosophie de Blok, si l'on 
ne réfléchit pas en même temps sur le caractère propre 
de la pensée russe dans laquelle les idées de Blok s ' enra-
cinent; par cela on court en outre le danger d'omettre 
nonchalamment tous les problèmes fondamentaux qui se 
posent aux Intellectuels {l'Intelligentia) de la Russie, et de 
passer sous silence la lutte souvent dramatique qui est 
livrée entre les principes caractérist iques du monde russe et 
les influences du monde occidental. 
Π faut pourtant noter que l'on rencontre ce faitdans presque 
toutes les oeuvres qu'on a publiées sur lui (Bonneau, Orlov, 
Motchoulski etc . ). Ce reproche ne vise d'ail leurs cer ta ine-
ment les études sur Alexandre Blok. Cette constatation nous 
a donné lieu de nous orienter plus amplement dans le premier 
chapitre sur le caractère propre de la pensée russe d'avant 
la Révolution; nous avons considéré cette orientation comme 
une condition indispensable, et dans cette étude nous avons 
surtout montré clairement la mesure dans laquelle on peut 
parler de différences essentielles avec la pensée du monde 
occidental. 
Ensuite nous avons étudié la philosophie d'Alexandre Blok 
dans sa croissance et sa cr ise . Cette partie de notre étude 
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se base sur l 'analyse des oevres complètes du poète, in-
clusivement les correspondances et les journaux autobio-
graphiques. Nous ne disposons que de déclarations fortuites 
d 'ordre philosophique pour atteindre notre but; Blok n 'a 
jamais élaboré ses idées pour en former une somme. 
A la fin de cette étude nous avons la issé converger le 
double projet dans une double conclusion qui donne aussi 
bien une idée totale de la philosophie de Blok qu'elle fait 
valoir son parenté uvee la репь^е russe , en la contrôlant 
selon les c r i t è res trouvés dans le p remier chapitre. Cette 
double conclusion est la suivante. 
A. l 'Ensemble de la philosophie d'Alexandre Blok. 
Alexandre Blok est entré de bonne heure en contact avec 
la théorie de V.Soloviov sur la Sagesse ("Sophia") et avec 
la théorie de Platon sur les Idées, dont il était grandement 
susceptible, grâce à son constitution psychique. Au fait 
les germes de la mystique de la Sagesse que nous avons 
pu met t re en contact avec les archétypes de C.C.Jung, 
s 'avéraient être présents déjà avant le moment où il a fait 
la connaissance de Soloviov et de Platon. 
Blok s'attendait à une révélation spéciale de la Sagesse, 
nommée par lui "La Belle Dame", prototype parfait de la 
création; il La sentait qui s'approchait dans une plénitude 
numineuse d'un univers qui renvoie à Elle. 
Comme cette orientation sur la Sagesse constituait une 
espérance trop forcée de Sa présence totale et une ten-
tative trop forcée pour La voir et La sentir , elle évoque 
irrévocablement une réaction. Ce fait se manifeste dans 
une déception profonde de Son absence continue, dans une 
pr i se de conscience surtout du r eve r s de la médaille, à 
savoir l 'absence de Dieu. Or, le monde dans lequel nous 
vivons, est avant tout impregné d'obscurité et de vanité, 
d'éléments chaotiques et d'un sentiment de "ne pas avoir 
été sauvé". 
Le côté positif de cette réaction est une plus grande 
conscience de la réal i té , un percement du caractère fermé 
qui caractér isa i t la dernière phase de la mystique de la 
Sagesse, une plus grande réceptivité devant tout ce qui met 
l 'accent sur les choses extérieures, et une pr ise de conscience 
du carac tère i r r ée l et forcé dans l 'institution qu'il avait 
eue jusque-là; ce fait a également pour conséquence que 
l 'auteur va réfléchir sur la mystique à l 'égard de laquelle 
il va prendre désormais beaucoup de r é se rves et qu'il va 
distinguer dans la suite t rès nettenaent de la religion, fait 
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qui est d'autant plus important que la plupart des cri t iques 
ne cessent de reprocher à Blok son "mysticisme". 
La thèse de la mystique de la Sagesse et l 'antithèse de 
la prise de conscience du caractère démoniaque résulte 
dans une synthèse d'une institution nouvelle, dans laquelle 
les deux éléments, tant positif que négatif, apparaissent en 
même temps et ils y sont dans un équilibre plus ou moins 
parfait. 
Désormais, cette tension entre l 'élément positif et négatif, 
entre l ' idéal et la réalité, entre la réalité du but final 
ar rê té , qui consiste dans la Sagesse en tant que création 
divinisée d'une part et la réali té énigmatique, obscure et 
chaotique du monde dans lequel nous vivons, c 'est à dire 
le cosmos instable dans les régions limitrophes du néant 
d'autre part , continuera à être le motif conducteur de la 
philosophie de Blok. Ce motif revient toujours sous des a s -
pects différents et en même temps ce monde obscur se m a -
nifeste, ainsi que la Sagesse, presque toujours symbolisée 
par la femme, "la dame inconnue ' ou ' la reine du pays 
perdu". La Sagesse demeure le monde parfait comme 
eschaton. Elle est parfois vaguement identifiée avec la Mère 
de Dieu. Dans la philosophie de Blok elle continue à occuper 
une place centrale, fait qu'on a oublié dans la plupart des 
études sur son oeuvre qui ont paru jusqu'ici; on y a sup-
posé - d 'ai l leurs on s'est trompé, comme nous avons pu 
démontrer dans cette étude - une métamorphose de la Sagesse 
divine dans "la dame inconnue" sous ses différents aspects , 
comme la Russie, "la vierge de la neige" etc. et ainsi 
l'on confond deux réali tés, que Blok lui-même distingue net-
tement, l'une avec l 'autre. (S. Bonneau, e. a. ). Sous ce 
rapport il faut remarquer en même temps, que l'opinion que 
l'on a propagée souvent dans des études sur Blok (Lounat-
charski, Bonneau e. a. ), opinion qui dit que sa philisophie 
est dualiste, dans ce sens que le Bien et le Mal, que l ' é lé -
ment sacré et l 'élément démoniaque auraient la même va-
leur pour lui, a été catégoriquement rejetée par nous avec 
des données t rès claires parce que cette opinion s 'es t avé-
rée être fausse. 
Le problème fondamental de l'institution qui s 'es t for-
mée après la cr i se , est sans doute pour Blok, comme pour 
tous les Intellectuels russes , la collision entre l 'Orient et 
l'Occident. Ici, dans la pénétration d'éléments européens 
dans la vie russe , réside pour lui également la cause la 
plus profonde de la disparition de la Sagesse et l 'apparition 
de son mirage: "la dame inconnue". Cette collision entre 
la Russie et l 'Europe, sur laquelle Blok a mûrement 
réfléchi surtout dans les catégories de la culture et de la 
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civilisation, a apporté pour la Russie, on ne peut pas en 
douter, le divorce entre le peuple et les Intellectuels avec 
toutes les conséquences possibles. Voilà pourquoi la con-
centration de ses pensées sur la cr ise religieuse signifie 
avant tout la concentration sur la civilisation des Intellec-
tuels. 
Dans la civilisation, altération de la culture qui est tou-
jours dans une harmonie parfaite avec le mouvement et la 
création du monde. Blok voit se produire un déracinement 
de la vie véritable et totale. Π y a ensuite une désintégra-
tion, crftère pour Blok de tout le Mal qui existe. Le 
sentiment intuitif et total qui est propre à l'homme par sa 
nature, sentiment d'une réalité totale comme unité, qui 
comprend une faculté de divinisation, d'un sentiment de 
l 'élément numineux compris dans cette réal i té , ce sentiment 
se perd. l'Unité originelle cède la place à une pluralité: 
tout se divise et se dissoud; l'unité dans l 'homme, ainsi 
que l'unité entre l 'homme et le monde qui l 'entoure, entre 
le "moi" et les "choses extér ieures" disparaît . 
Voilà le point cardinal de la philosophie de Blok: en per-
dant cette unité et par cela la faculté de voir le monde 
comme le chiffre de la divinité et de son but final, les 
hommes ont perdu "d'abord Dieu, puis le monde en ils ont 
fini par se perdre euxmêmes. H y eut un vide, une 
obscurité, la mort et le désespoir qui les entouraient 
dorénavant". 
Cette discordance entre le Cosmos et la Sagesse a ainsi 
une réalité à double face. D'une part , c 'est une donnée qui 
rappelle les Idées de Platon, un événement qui se répète 
jusqu'à l'infini, dont on ne peut s 'approcher des extrémités 
qu'en tenant compte de l'eschatologie: la situation du début 
qui est originelle et plérosomatique, et la réunion, à laquelle 
on peut s 'attendre à la fin, réunion du Cosmos et de la 
Sagesse comme Eschaton. En même temps cette discordance 
es t partout éprouvée comme un événement passager, auquel 
on participe directement avec toute sa personne. Ici même, 
dans une atmosphère d'une réalité temporaire , le problè-
me de la tension entre les Intellectuels et le peuple occupe 
t r è s nettement la place centrale. 
Ainsi on pourrait par le r d'une certaine unité entre l 'évé-
nement personnel et temporaire d'une part et de l'événement 
suprapersonnel et éternel d'autre part . Dans l'événement 
temporaire nous rencontrons la symbolique de la glaive 
d'or; l'extenction de l 'éclat de l 'or et l 'apparition de la 
"dame inconnue" accentue l 'événement éternel: l 'âme du 
monde qui est le prisonnier du chaos et qui soupire après 
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l'identification de son prototype divin. l 'Elément temporaire 
est un moment de l'élément éternel et s'y perd. 
C'est ici qu'on peut trouver la liaison étroite entre les 
paragraphes t rois et quatre du quatrième chapitre. 
A l 'événement éternel correspond surtout le paragraphe 
intitulé Cosmos et Sagesse; à son existence directe dans 
l'événement passager correspond surtout le paragraphe sur 
le Peuple et les Intellectuels. Aussi les deux éléments 
sont-ils plus ou moins parallèles quand ils éclairent le 
double aspect d'une seule philosophie historique et escha-
tologique où peu s'en faut que le procès temporaire et le 
procès éternel s'entrelacent. l'Action éternelle nous montre 
le procès du Cosmos, qui se dégage toujours du Chaos 
pour aboutir à des formes fixes, comme une chose qui, 
tout bien considéré, n 'a pas plus de sens que la naissance 
et la disparition de la vie humaine qui est enracinée dans 
ce procès. Nous retrouvons le même caractère insensé dans 
l 'Art en général, rubrique sous laquelle Blok veut ranger 
toute cette croissance du Cosmos qui dérive du Chaos. 
Il n'y a que l'application d'une dimension religieuse qui 
pourrait donner un sens plus large à tout cela. La na is -
sance de nouveaux mondes qui se répète à l'infini, devient 
dans cette lumière une évocation de la Fin, de la Te r re 
Promise eschatologique, de la Sagesse. Ce n'est qu'à ce 
moment-là qu'on se rend compte que toutes les choses 
dans ce monde sont en train de par ler de cette Fin, de cet 
élément supérieur; on s'aperçoit que le monde et le monde 
en croissance sont un chiffre de leurs buts finaux. Ce n 'est 
qu'à ce moment-là que l 'a r t i s te devient un prophète de 
cette Te r re Promise , qu'il doit toujours évoquer par son 
art . Ce n 'est qu'à ce moment-là que la vie humaine aura 
toute sa signification: elle désigne "l'homme éternel" qui 
demeurera dans la Terre Promise . Ainsi l 'histoire mondiale 
aura une perspective eschatologique dans laquelle le Cos-
mos et la Sagesse, malgré leur discordance souvent 
effrayante, apparaissent pour se succéder pourtant. 
Examinons maintenant l 'événement temporaire. Ce n 'es t 
que par la désintégration - caractérist ique du Mal - que la 
détention de l 'âme du monde semble complètement dépourvue 
de sens, et en même temps on ne comprend plus le sens 
du monde comme chiffre. l'Ame du monde apparaît comme 
une "femme démoniaque et inconnue", comme une "mêlée 
satanique de mondes chaotiques", quand la Sagesse aurait 
dû apparaître, que cette "dame inconnue" nous rappelle 
encore, ne fût-ce que vaguement. C'est ainsi que la ' dame 
inconnue" correspond à l 'âme du monde non sauvée dans 
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l 'événement éternel; les deux s'opposent à la Sagesse divine. 
l 'Espérance d'un redressement de tout ce qui a été ruiné 
par la désintégrationj un redressement de cette relation en-
t re l 'homme et la nature, dans laquelle vivait "l'homme 
primitif", correspond à l 'espérance de la délivrance finale 
de l 'âme du monde. C'est aux espérances de "l'homme é ter -
nel" eschatologique que correspond l 'espérance du "nouvel 
homme" qui apparaîtra rajeuni après avoir subi une submer-
sion dans les éléments et dont les germes résident déjà dans 
chacun d'entre nous. C'est à l 'espérance eschatologique de la 
Fin, delà Ter re Promise que correspond l 'espérance mess i -
anique et chiliastique d'un nouveau monde qui sera bâti sur les 
ruines de l 'ancien monde, qui va inaugurer une époque 
nouvelle et qui nous "fera connaître de nouveau l 'Elément 
Sacré" . 
Quand nous partons de ce point de vue, le rapport entre 
la Russie et la Sagesse nous devient plus clair puisque tout 
ce qui a été dit plus haut est vu dans les catégories de la 
Russie d'une part et de l 'Europe de l ' aut re . La Russie qui 
a consience de sa mission devra purifier l 'Europe. Dans 
la Russie se trouvent les germes du "nouveau monde". 
Voilà pourquoi nous devons surtout regarder la Russie qui 
nous montre le chemin qui mène à la Ter re Promise , 
symbolisée par la Sagesse. C'est ici encore qu'il faut 
chercher l'explication du fait que Blok a accepté la Révo-
lution d'octobre qui devrait ouvrir les portes à la Russie 
d'abord et ensuite au monde entier pourqu'ils puissent 
ent rer dans le nouveau monde. 
Blok croit que le christianisme est également atteint par 
la civilisation. Pa r son inertie, ce christ ianisme est devenu 
aussi sa victime. Ni l 'Eglise d'Etat ni la Neochristianskaja 
cerkovnost' ne s'implantent dans la vie réel le et elles sont 
devenues des étrangères pour le peuple et pour cette vie 
réel le , comme c 'est le cas des Intellectuels. Voilà pourquoi 
Blok ne croit plus que le christianisme de son temps serait 
capable de boucher le trou qui existait entre l'homme et la 
nature, entre le peuple et les Intellectuels, entre la religion 
et la philosophie et entre la foi et la science. 
Quand Blok parle d'une meulière positive du christianisme, 
qui est avant tout indicible et un vrai mystère comme les 
autres éléments essentiels de la religion, une conscience 
de ses éléments essentiels se manifeste incontestablement: 
la délivrance finale du monde par Dieu, appelé par Blok "no-
t re Rédempteur", et par le sacrifice, par une mort sa-
crifie atoire et chrétienne. Le sens du Christ en tant que 
Sauveur, prototype de l'homme nouveau et exemple de la 
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Kenosis, est cependant rapporté dans une large mesure sur 
toute l 'humanité ce qui a pour conséquence que l ' idée qu'on 
se fait sur la figure du Christ devient déjà moins c la i re . 
Que la notion des choses essentiel les et chrétiennes reste 
toujours vivante chez Alexandre Blok, est un fait que la 
plupart des critiques ont négligé ou ignoré. 
La philosophie de Blok, à laquelle on a en général prêté 
trop peu d'attention puisqu'on s 'est borné trop exclusivement 
à étudier son oeuvre poétique, malgré le fait que ses 
poésies sont difficiles à comprendre sans qu'on ait de 
connaissances suffisantes de sa philosophie qui en est la 
base, cette philosophie garde toujours un caractère spécifi-
quement religieux. Que nous puissions t i re r cette conclusion, 
nous voudrions considérer ce fait comme le résultat le 
plus important de notre étude, parceque dans d'autres études 
sur Blok on a supposé souvant, qu'après la cr ise de la mys-
tique de la Sagesse, la religion n'eût plus aucun sens pour 
lui. (Orlov, Berverova, Labry e .a . ). 
Pour Blok il n'y a pas une séparation entre la religion 
et la vie; la religion doit d ' incorporer dans la vie entière. 
Le mot religion est pr is par lui dans le large sens que 
nous avons précisé dans l'introduction de cette étude, c 'est 
à dire comme ναι reflet du fond primitif et des buts 
finaux de notre existence qui s 'enracine dans la vie et le 
monde; la religion réside dans un désir de l 'Harmonie 
parfaite. Pour Blok aussi la sensation de ce fondement 
primitif devenait une invitation à la reconnaissance d'un 
Dieu personnel. 
Si pour Blok une dimension religieuse et l 'eschatologie 
qui y est inhérente sont nécessa i res pour une existence 
totale et qu'elles en soient le point de départ, il y a deux 
chemins, deux institutions qui sont possibles et qui se 
retrouvent toujours dans la piété russe: une institution avec 
une orientation ascétique qui rejeté un univers où il n'y 
plus de place pour Dieu, et la doctrine des théories qui 
entrevoit d 'ores et déjà l 'élément divin présent dans les 
voies de fait de ce monde. Ce sont les deux possibilités 
de l 'existence que William James distingue en la "religion 
of healthy-mindeness" d'un côté, dans laquelle un optimisme 
religieux à l 'égard du monde s 'exprime grâce à la sensation 
de la "near presence of God's spiri t", "cosmic emotion" 
et "union with the divine", et de l 'autre côté la religion de 
la "sick soul" qui voit notre nature et toute la création 
"rooted in failure" et dans une "worldsickness" et qui 
connaît une renaissance vers la vie divine. C'est cette der-
nière existence à laquelle il voit correspondre le Christ ianis-
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me "in which the pessimistic elements are best developed" 
avec sa doctrine que l 'homme doit mourir quand ¿L va 
par t i r d'une vie i r rée l le pour renaître dans une vie nouvelle 
et rée l le . 
Blok connaît les deux chemins. Π parle tout d'abord d'une 
"âme universelle qui est malade". Partant de cette idée, 
il croit qu'il faudrait "renaître pour entrer dans l 'é terni té" . 
"C'est seulement après qu'on a sacrifié tout, que le temps 
du salut viendra", c 'est l ' idée de Blok qui a cette institution. 
"Ce n 'est que tout ce qu'on a perdu qui constituera une 
possession éternelle". Quand on prend cette idée comme 
base, une notion d'une ascèse se forme dans son esprit: "le 
salut éternel se réal ise par un dédain de tout ce qui est 
temporel". En continuant dans cette voie, il croit en outre 
qu'on trouve Dieu surtout dans le doute et la souffrance, 
que l 'essence du monde de toute éternité se trouve au delà 
du temps et de l 'espace, au delà de tout ce qui est en 
mouvement et se poursuit dans l 'é terni té . Chez Blok il 
faut chercher ici même la clef d'une meilleure idée de la 
figure du Christ, comme exemple d'une délivrance absolue, 
de la kenosis. 
Ainsi la "cosmic emotion" est caractérist ique pour lui. 
H se rend compte de l 'énorme force créat r ice de l 'élément 
dionysiaque: l'influence divine dans le monde. B. s 'aperçoit 
de "l'union with the divine", de la "near presence οι God's 
spir i t", parce que l 'élément naturel et surnaturel ne se 
laissent pas diviser, mais qu'ils se confondent; nous voudrions 
cependant y ajouter expressément que cela ne veut aucune-
ment dire que la philosophie de Blok serai t "panthéiste" 
comme l'on a cru parfois abusivement (Orlov). 'Le monde 
et la vie sont magnifiques" sont les mots que Blok ne cesse 
de répéter , partant de cette conscience religieuse et opti-
mis te . 
A cette dernière institution se joint surtout la sophiologie 
qui peut être nommée un système optimiste grâce à son 
thème de l 'élément divin dans la création. La figure du 
Christ qui se laissai t déjà difficilement situer, perd toute 
signification, puisque l 'ascèse semble être dépourvue de 
sens et qu'elle rend la souffrance tout à fait étrangère dans 
ce monde et elle ne se laisse plus comprendre, ce qui ne 
veut aucunement dire que le Christ serai t désormais iden-
tifié par Blok avec l 'Antichrist, comme on a déclaré maintes 
fois (Tchoukovsky e. a. ) ou bien, que le Christ ne- serai t 
qu'un symbole l i t téra i re (Adamovitch). 
E. y a deux chemins pour atteindre Dieu, deux sortes 
de "mystique": d'un part la "mystique intérieure", la kenosis, 
dans laquelle on parvient à Dieu en s'abstenant à la vie et 
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aux choses t e r r e s t r e s ; d'autre part la "mystique extér ieure" 
dans laquelle on essaie de parvenir à Dieu à t r avers la 
vie et la création, en voyant l 'élément numineux dans le 
monde et l 'existence comme une expérience limitrophe. 
Blok connaît les deux chemins et il s'y engage: "le monde 
est en désespoir , mais en même temps il est magnifique". 
Le monde est en désespoir au fur et à mesure que Dieu est 
absent, qu'il n 'est que du Cosmos, qu'il n 'a pas été sauvé. 
D. est en même temps magnifique à mesure que Dieu est 
déjà présent , qu'il participe à la Sagesse, son prototype 
divinisé. Cette tension entre le Cosmos et la Sagesse, 
conflit éternel des deux chemins possibles, d'une part le 
chemin de la "Croix de la souffrance", et d'autre part le 
chemin de la "Rose de la joie", res te un mystère , malgré 
la reconnaissance de tout ce que le christianisme signifie 
pour réconcil ier les deux par t is . 
B. Les t ra i t s caractérist iques typiquement russes de la 
philosophie d'Alexandre Blok. 
A. Blok appartient aux Intellectuels. Ce l'ait a pour con-
séquence que lui aussi est vivement intéressé à la lutte 
spirituelle entre l 'Orient et l'Occident, entre les principes 
russes et européens. l'Approfondissement des problèmes 
des Intellectuels est sans doute la preuve la plus marquante 
de cette lutte à l ' intérieur de l 'âme du poète. 
Si nous contrôlons tout de même la philosophie de Blok 
en nous basant sur les c r i tè res fixés pour la philosophie 
russe dans le premier chapitre, bien qu'il soit vraiment 
impossible de faire valoir ses aspects d'une manière com-
plète, l 'élément russe dans sa philosophie s 'avère ê t re au 
fond purement russe , non seulement quant à quelques 
détails, comme nous avons déjà pu le constater ça et là 
dans cette étude, mais aussi et surtout en ce qui concerne 
l'idée totale que l'on s'en fait. 
Le rationalisme qui est toujours critiqué d'une façon 
sévère dams la philosophie russe , est continuellement con-
damné par Alexandre Blok aussi . La philosophie occidentale 
prise dans son ensemble, a effacé, selon lui, l 'élément sacré 
de l ' e spr i t des hommes. Le rationalisme constitue un 
grand danger pour une institution vraiment religieuse; il 
est une "lumière fausse qui nous mène toujours plus avant 
dans la nuit, qui nous détourne de Dieu, en séparant l ' é lé -
ment naturel de l 'élément surnaturel". Pour Blok, l 'essence 
du monde et l 'élément divin gardent leur caractère "indicible"; 
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lui aussi doute que le mystère de la vie et la réalité 
authentique puissent être exprimés en paroles et en con-
structions de la pensée. 
Blok ainsi que tous les penseurs russes opposent l'indi-
vidualisme à la solidarité qui se manifeste dans le péché, 
la souffrance et le salut. Dans son espri t aussi apparaît 
l ' image de la pensée quelque peu platonique de "l'Homme 
Universel", pour laquelle l'humanité pr ise dans son ensem-
ble, est en route. Les valeurs, les communautés et les 
liens suprapersonnels sont plus importants que tout ce qui 
est individuel; le point cardinal de la perte des Intellectuels 
est précisément son déracinement, son détachement de la 
communauté, du peuple pris dans sa totalité. Le fractionne-
ment, l 'isolation de la communauté et la désintégration de 
l'unité sont justement selon Blok la cause fondamentale et 
le trait caractérist ique du Mal. 
L'intériorisation à laquelle il était confronté directement 
dans la dernière phase de la mystique de la Sagesse dans "la 
peur kantienne des frontières de nos connaissances", est 
rejetée, après qu'il a réfléchi amplement sur ce phénomène,-
ceci tout conformément à la spiritualité ru s se , -comme elle 
serai t "psychologique", "un emprisonnement de soi-même" 
et "un complot contre le monde' . l 'Ame humaine est exté-
rieure; l 'âme humaine participe à l 'âme du monde; l'hom-
me forme une unité avec la nature qui l 'environne et avec 
laquelle il prie et il vit. Kant chez qui cette "intériorisation" 
atteint son apogée dans sa philosophie, est appelé pour cette 
raison par Blok un "mystique malin". 
l 'Homme intégré. Blok exige toujours, ainsi que les autres 
penseurs russes , que la vie et la pensée soient insépara-
bles; en même temps il préfère aussi bien nettement la vie 
concrète à l 'abstraction. Pour lui aussi , ce fait a pour 
conséquence que "l'unité intérieure de l 'homme" ne peut 
pas se perdre , qu'il y a une "unité d'idées"; que la religion, 
la philosophie, l'intelligence et le sentiment ne sont pas 
séparés , que l 'intellect ne repousse pas les autres fonctions 
spirituelles et psychiques. E. faut penser à la grande im-
portance que l'inconscient a pour Blok, sa signification pour 
l 'élément mythique et le rôle important que les figurations 
archétypes jouent dans son oeuvre. Blok aussi cherche 
l'unité spirituelle et idéale, l'intuition totale de la réalité 
absolue comme il la voit toujours vivre dans le peuple. Si 
la philosophie russe , -comme nous avons remémoré dans le 
premier chapitre, -a par cela une antipathie des preuves de 
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l 'existence de Dieu basées sur l'intelligence et qu'elle préfère 
la foi en tant qu'intuition totale, en ce qui concerne la 
réalité rel igieuse, dans l 'oeuvre de Blok nous chercherons 
en vain ces preuves de l 'existence de Dieu. Au lieu de faire 
appel à une "reconstruction scientifique" in rel igiosis , il 
allègue le "chemin de l 'expérience intér ieure". Ce n 'est 
qu'en ce cas - là que la religion continue à être une religion 
vivante et Dieu demeure un Dieu vivant. 
La vision du monde intégrée. Si l 'existence russe dans la 
cosmologie suppose l'unité entre l 'homme et le cosmos et 
qu'elle suppose une certaine unité et inséparabilité entre 
Dieu et le monde dans sa philosophie, il en est de même 
pour Blok. 
Unité entre Dieu et Cosmos. l'Homme est dans l 'oeuvre 
de Blok une partie du cosmos et fait unité avec la nature. 
Son existence s 'enracine dans le procès de la naissance de 
ce cosmos qui s'élève du chaos. IL croit qu'il faut ê t re 
bien aveugle dans son esprit , si l'on suppose que l 'histoire 
mondiale n 'aurai t pas d'influence sur l 'âme humaine. 
l 'Ame humaine participe à l 'âme du monde: nous devons tous 
collaborer pour la délivrer, ce qui implique une exemption 
de notre propre âme. Π faut dire que pour Blok aussi le 
mystère de l 'homme se concentre dans le mystère du cosmos. 
Tout ce qu'on a dit sur la mariologie et sophiologie r u s -
ses, s'applique surtout à la philosophie de Blok. La sophio-
logie, qui porte parfois des trai ts mariologues, ne cesse 
d'occuper la place centrale dans sa philosophie, aussi bien 
que l ' idée de l râme du monde qui souffre, qui soupire après 
le salut et qui apparaît toujours dans son oeuvre sous de 
différents aspects et qui est toujours accentuée comme 
dans toute la pensée russe , dans son aspect féminin. Dans 
l 'oeuvre de Blok, nous retrouvons la solidarité du cosmos 
qui est typiquement russe et une espérance commune du 
salut final. Le leitmotiv de sa philosophie s 'avère être 
ainsi le motif fondamental de la philosophie ru s se . 
Unité entre Dieu et la t e r re . Dans l 'oeuvre de Blok nous 
rencontrons Dieu, -il faut insister sur ce fait-, qui forme 
d'une manière inconcevable une unité avec la t e r re et 
l 'homme. C'est justement pour cette raison que la scission 
entre l 'élément naturel et l 'élément surnaturel propagée 
dans la métaphysique est rejetée. Pour lui aussi le fait de 
nier le rapport existant entre le monde divin et humain 
signifie d'une part un athéisme en rapport avec le monde, 
une discontinuation du sentiment du caractère numineux. 
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cr i t è re pour Blok d'une institution vraiment religieuse, 
d 'autre part un athéisme en rapport avec Dieu lui-même. 
Un sentiment profond du caractère numineux est toujours 
présent dans l 'oeuvre de Blok. Le monde cache un mystère, 
une réal i té supérieure et divine à laquelle il prend part 
en ce moment même. 
Les idées de Blok sur le Mal correspondent aussi avec les 
pensées russes sur cette matière. Le Mal est plutôt un 
élément qui s 'enracine dans l 'essence du monde et de 
l 'homme que celui-là réside dans sa pér iphér ie , dans l'acte 
enclin au péché comme un fait isolé. C'est le caractère de 
toute la création. On est ensemble prisonnier du chaos, on 
se trouve ensemble dans les régions l imitrophes du Néant 
et on souffre de l 'absence de Dieu. Les deux chemins 
caractér is t iques de la spiritualité russe , à savoir le che-
min de la kenosis qui correspond surtout avec le thème de 
l 'absence de Dieu et le chemin de la theosis qui émane 
surtout du sentiment du mystère divin dans le cosmos, se 
retrouvent dans l 'oeuvre de Blok et chez lui aussi le pre-
mier chemin s 'avérait ê tre le plus puissant. 
l 'Eschatologie est une catégorie aussi fondamentale pour 
la philosophie de Blok que pour toute la philosophie russe. 
La conscience eschatologique est nommée par lui une condi-
tion primordiale pour toute existence vraiment religieuse. 
Π ne cesse de mettre son espoir dans un monde renouvelé 
et l 'homme régénéré. Cependant il insiste sur le fait que 
son idée sur le monde nouveau qui serai t la continuation de 
ce monde actuel, de ce cosmos dans un nouvel aeon, est 
typiquement russe . Par cela l 'histoire devient pour lui 
aussi un moment du salut; voilà pourquoi la philosophie 
historique occupe une place dans son oeuvre qui est aussi 
centrale que dans la philosophie russe . La mission théurgique 
et prophétique, que Blok assigne sous ce rapport aux 
beaux ar ts et, au fond, à tout acte humain, a été considéré 
comme un trait caractéristique de la philosophie russe. 
l 'Art en général doit avoir la tâche de révéler le mystère 
mondial, d 'a t t i rer l'attention sur l 'avenir, de désigner les 
buts finaux en partant de l'instant qui se présente comme 
un fait donné. La conception de " l 'ar t pour l ' a r t " est rejetée 
catégoriquement par Blok aussi. Elle est pour lui aussi 
une déformation voulue, l'évocation d'un spectre (Astarte, 
"la dame inconnue"), une "mystique" pour satisfaire ses 
propres sentiments intérieurs e tpar cela une "intériorisation". 
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Dans l 'oeuvre de Blok, la solidarité dans la souffrance 
et l ' imperfection signifie également la solidarité dans la 
participation à la plénitude eschatologique. En traitant ce 
sujet, il évoque les mots d'Andreev qui disent: "S'il ne 
peut pas y avoir un paradis pour tous, je n'en veux pas 
non p l u s . ' 
Le "kulturelle Unbehagen" qui émane d'une institution e s -
chatologique et que nous avons relevé comme un trai t 
caractér is t ique de l 'esprit russe , s 'exprime clairement dans 
la critique que Blok fait entendre, quand il parle de la 
civilisation qui transforme la culture dans une ' fourmilière 
parfaite", une "culture machinale" et qui réal ise un en-
gourdissement et que l 'histoire va négliger. Un fait qui s'en 
rapporte, c 'est le rejet de l 'Etat qui se manifeste surtout 
dans les groupes des révolutionnaires et des vieux-croyants 
et que nous retrouvons dans l 'oeuvre de Blok: l 'Etat est 
le "produit de la civilisation qu'il faut re je ter" . Nous ren-
controns de nouveau son parenté avec la spiritualité russe 
dans l ' importance que Blok attribue à la révolution en 
général et qui l 'amène au début de sa ca r r i è re l i t té ra i re , 
à accepter la Révolution du mois d'octobre des Bolchévistes 
comme un bienfait. 
Le messianisme russe que l'on peut rat tacher dans un r ap -
port étroit avec tout ce qui a été dit plus haut, trouve aussi 
une répercussion dans la philosophie de Blok. Il en est de 
même avec le thème qui s'y rattache, à savoir les rapports 
qui existent entre la Russie et l 'Europe, thème qui occupe 
une place aussi centrale dans son oeuvre que dans la philo-
sophie historique de la Russie. La patrie éternelle, la T e r r e 
Promise , c 'est "la Russie e l le-même". Voilà pourquoi la 
Sagesse est liée si étroitement avec la Russie. Dans la 
Russie nous pouvons retrouver les germes d'une renaissance 
de l 'Occident, et quand Blok assigne sous ce rapport une 
tâche part icul ière à la Russie qu'elle doit jouer dans le 
monde entier , il se rend compte, lui aussi , de l'affinité de 
la Russie avec l 'Asie, dont son poème intitulé "les Scytes" 
est un témoignage. 
Quand nous examinons l 'attitude que prend Blok à l 'égard 
de l 'Egl ise , elle paraît refléter nettement cette institution 
assez négative qui est caractérist ique pour tous les In-
tellectuels en Russie et qu'on a considérée comme ca rac -
téristique de la philosophie russe à par t i r du dix-huitième 
siècle. Π en est de même pour sa critique sur les différents 
courants du christianisme occidental. 
La t ransmission de la signification du Christ sur le peuple 
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est également un trai t caractéristique qui rat tache Blok à la 
philosophie russe . Si la spiritualité russe considère parfoisj 
dans les mêmes circonstances, le salut comme un événement 
éternel-qui se déroule, il est vrai , dans un événement his-
torique-elle le fait d'une manière si pénétrante que l'image 
du Christ individuel est reléguée au second plan à l 'égard 
de sa signification pneumatique comme activité divine; il en 
est de même pour Blok, comme on a pu constater surtout 
dans les troisième et quatrième paragraphes du quatrième 
chapitre. 
Toutes ces facettes de la philosophie r u s s e , tout ce qui 
peut être considéré comme caractéristique pour cette même 
philosophie, peut donc être retrouvé dans les idées d'Alex-
andre Blok. Les thèmes fondamentaux de la pensée russe 
sont pour lui aussi des thèmes fondamentaux. Ses catégories 
principales sont la totalité et l 'avenir qui sont pour lui 
également des catégories principales. Mais ce qui est plus 
important, c 'est que tout ce qui est caractéris t ique au der-
nier point de la pensée russe , à savoir l 'événement vraiment 
religieux de ses idées, dans le sens que nous avons décrit 
dans l'introduction, est en même temps le t ra i t essentiel 
des idées de Blok. 
Que cette philosophie, a maints égards, est vraiment une 
philosophie de l'existence, et montre des t ra i t s qui le rendent 
exemplaire, sous différents aspects, d'une nouvelle conscience 
religieuse, pour laquelle on est en train de plaider dans 
l'Occident (un rétablissement de la réceptivité d'une expérience 
fondamentale et religieuse de l'élément numineux, pour lequel 
Guardini, par exemple, est sur la brèche, et le retour du 
sens eschatologique, qui est surtout clairement visible dans 
l 'oeuvre de Teilhard de Chardin, qui assigne sous ce rapport 
aussi un rôle dominant à la notion de collectivité), et qu'elle 
corresponde, - dans la critique qu'elle a sur la culture du 
monde occidental, comme celle-ci s 'est développée ces 
derniers trois cents ans, - à la critique de beaucoup de psy-
chologues actuels en matière de la culture, est un fait trop 
important, à notre avis, pour le passer sous silence. Nous 
espérons que cette étude se rattache davantage à l'actualité 
grâce à cette constatation. 
Le preuve de la grande parenté qui existe entre les 
idées de Blok et la philosophie russe , nous pouvons la 
considérer le second résultat de notre étude, parce que 
dans d 'autres études sur Blok, on a presque toujours passé 
sous silence cette parenté bien qu'il soit difficile de com-
prendre les idées de Blok si l'on oublie ces t ra i t s fondamen-
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taux. Aussi les résultats négatifs de cette omission sont-
ils évidents si l'on rencoi t re différents jugements fautifs 
sur le sens que la Sagesse, la figure du Christ et la Rus-
sie ont dans l 'oeuvre de Blok, ou bien si l'on t i re par 
exemple la conclusion abueive que certains idées de Blok se 
sont formées surtout soup l'influence du Symbolisme, cou-
rant l i t t é ra i re de l'Occident (Laffitte Donchin),ou de Nietzsche 
(Labry), puisqu'on ignore que ces idées som communes 
à la philosophie même de la Russie. 
Si la Russie, selon Blok, a 'Чгч егзе comme une a s té -
roMe magnifique toute la culture occidentale", ce verdict 
se rapporte sur lui d'une façon part icul ière . Ses idées 
paraissent profondément enracinées dans la philosophie 
russe et, malgré le fait qu'il appartient aux Intellectuels et 
malgré tous les changements possibles, malgré toute 
l'évolution chaotique de son tempj , ses idées restent imprég-
nées de la philosophie russe . 
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Majakovskij speelde het probleem van de thoodicee een 
grote ro l . Het is een van de trekken, die hem verwant 
maakt aan de Russische intellig3ntsia en met name aan de 
schri jvers van vóór de revolutie, in wier denken dit pro-
bleem eveneens een centrale plaats innam. 
IX 
De wijze, waarop bij de schrijver V. G. Korolenko een 
religieuze wereldbeschouwing vorm kreeg als reactie op 
een uiterst korte periode, waarin positivisme en materialisme 
hun invloed deden gelden, is een duidelijk voorbeeld van 
het feit, dat deze systemen op het einde der negentiende eeuw 
bij grote groepen der Russische intelligentsia faalden. 
X 
In de vroegste sovjet-literatuur en met name in de poëzie, 
waarin de octoberrevolutie verheerlijkt wordt, zijn dikwijls 
motieven aan te wijzen, die teruggaan op christelijke 
chiliastische verwachtingen. 
XI 
Het is niet juist, het Oud-russische verhaal Povest1 o be-
loni klobüke het praedicaat "Russisch" te onthouden en het 
met N. I. Petrov e .a . slechts te beschouwen als een om-
werking van Byzantijnse en Latijnse bronnen. In feite is 
het gebruik van deze bronnen zo gering, dat de Ρ ovest* be-
sl ist beschouwd dient te worden als een authentiek Russisch 
werk. 
Petrov.N.I. , O sud'be vena Konstantma Velikogo ν nisskoj cerkvi, Trudy kievskoj 
duchovnoj akademn 1865, 12, PodloJnaja darstvennaja gramota Konstantina Velikogo 
Pape Silve'tru ν polnom grefeskom ι slavjanskom perevode, Vizantnskij Vremen-
nik 1896, 111:1, blz.49 e.v. 
XII 
De politieke en economische structuur van het Rijk van 
Kiev rechtvaardigt niet, dat men het met B. D. Grekov als 
feodaal kenschetst. 
Grekov,B.D., Kievskaja Rus', MoskouAenmgrad 1944, blz.35 e.V. 
ХШ 
Bij de schri jver A.N. Ostrovskij drukt het gerundium op 
-mSi, als dialectvorm voor -v5i, in de meeste gevallen 
een causaal verband uit, indien het is afgeleid van een 
werkwoord van het onvoltooid aspect. Is het daarentegen 
afgeleid van een werkwoord van het voltooid aspect, dan 
wordt meesta l een temporeel verband uitgedrukt. 
XIV 
De opbloei van de Kroatische lyrische poëzie vlak na de 
tweede wereldoorlog droeg een ephemerisch karakter , in 
tegenstelling tot die van het proza. 
XV 
Het ware wenselijk, indien de sociale problematiek in de 
wereld van deze tijd bij de avant-garde der hedendaagse 
schri jvers een soortgelijke l i tera i re uitdrukking kreeg als 
grote groepen schri jvers der Russische intelligentsia aan de 
sociale problematiek van hun tijd en hunland hebben gegeven. 
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